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VORWORT 


«Den Übergang vom Alten Testament zu den Arabern habe ich gemacht 
in der Absicht, den Wildling kennen zu lernen, auf den von Priestern und 
Propheten das Reis der Thora Jahve's gepfropft ist. Denn ich zweifle nicht 
daran, daß von der ursprünglichen Ausstattung, mit der die Hebräer in die 
Geschichte getreten sind, sich durch die Vergleichung des arabischen Alter¬ 
tums am ehesten eine Vorstellung gewinnen läßt. Nun versteht es sich frei¬ 
lich, daß dabei vorzugsweise das unverfälschte Arabertum der vor islamischen 
Zeit in Betracht kommt.» So schrieb J. Wellhausen im Jahre 1882 1 . Aus 
dieser Einstellung heraus, die seit dem 18. Jahrhundert weit verbreitet war, 
verfaßte er dann etwas später sein klassisches Werk «Reste arabischen Hei¬ 
dentums» 2 . 

Nun hat sich im Laufe der fast hundert Jahre, die inzwischen vergangen 
sind, zwar herausgestellt, daß Wellhausens Sicht zu einseitig war, und daß 
er vor allem den Ergebnissen der Assyriologie zu wenig Aufmerksamkeit 
geschenkt hat. Wie Prof. O. Keel feststellt, haben sich seit dem Ende des 
19. Jahrhunderts die Alttestamentler stärker mit den vorderasiatischen Kul¬ 
turen und gelegentlich mit Ägypten, aber - von Ausnahmen abgesehen - nur 
noch selten mit Altarabien beschäftigt 3 . 

Daß dabei nun wieder manche wichtige Aspekte zu wenig berücksichtigt 
werden, hatte O. Keel im Verlaufe seiner umfassenden und vielseitigen Stu¬ 
dien schon früh erkannt. Aus seinem lebendigen Interesse für Arabien heraus 


1 Wellhausen, Muhammed in Medina. Das ist Vakidi’s Kitab al Maghazi in ver¬ 
kürzter deutscher Wiedergabe. (Berlin 1882) 5 [Hervorhebungen von mir. J. H.]. 

2 Berlin 1887; 2 Berlin 1897 (Nachdruck Berlin und Leipzig 1927); (3. unveränderte 
Auflage) Berlin 1961. 

3 O. Keel, Altarabien und die Bibel. Zum Werk von Prof. DDr. J. Henninger. 
Schweizerische Kirchenzeitung 144 (1976) Nr. 26, pp. 403-405. 
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hatte er mir bereits im Jahre 1972 vorgeschlagen, eine Anzahl Aufsätze aus 
meinem speziellen Arbeitsgebiet, die - in verschiedenen Zeitschriften und 
Sammelwerken publiziert - für Bibelwissenschaftler von Interesse sein 
konnten, in einem Sammelband zu veröffentlichen. Wir stellten eine Liste 
von 35 größeren und kleineren Arbeiten zusammen, die unter dem Titel 
«Arabica sacra et profana» in der Reihe «Orbis Biblicus et Orientalis» er¬ 
scheinen sollten. Dieser Band wurde in einem Prospekt «Arbeiten aus dem 
Biblischen Institut der Universität Freiburg Schweiz» bereits für das Jahr 
1976 oder 1977 angekündigt; doch zog sich die Arbeit an den Addenda et 
Corrigenda länger als vermutet hin. 

Deshalb machte mir Prof. 0. Keel jetzt den Vorschlag, 16 bereits bear¬ 
beitete Manuskripte, die sämtlich religionswissenschaftlichen Inhalts sind, 
in einem ersten Band unter dem Titel «Arabica sacra» zu veröffentlichen und 
später die restlichen Beiträge Nr. 17-35 in einem zweiten Band unter dem 
Titel «Arabica varia» folgen zu lassen. 

Dank diesem entgegenkommenden Vorschlag liegt nun der Band «Arabica 
sacra» vor. Er bringt die Artikel (und Rezensionen) in der Originalform; 
die ursprünglichen Seitenzahlen sind in Klammer vermerkt, größere Verände¬ 
rungen betreffen lediglich die Transkription sowie die Abkürzungen für 
Zeitschriften und Sammelwerke, die vereinheitlicht wurden. Manche Wieder¬ 
holungen waren dabei unvermeidlich, weil jeder Beitrag ursprünglich etwas 
in sich Geschlossenes war und auch nicht gekürzt werden konnte, ohne den 
Zusammenhang zu zerreißen. Hinweise («siehe oben», «siehe unten») ohne 
weitere Spezifizierung beziehen sich immer auf den gleichen Artikel; dabei vor¬ 
kommende Seitenzahlen sind die alten, wie sie in Klammer angegeben sind. 
Hinweise auf andere Artikel sind mit deren Nummer versehen (z.B. «siehe 
oben Nr. 3», «siehe unten Nr. 12»). Wenn auf Artikel verwiesen wird, die 
in dem späteren Band «Arabica varia» veröffentlicht werden sollen, so ist 
der Nummer des Artikels die Abkürzung ArV vorangestellt. 

Eine leere eckige Klammer [ ] weist den Leser darauf hin, daß am Schluß 
des Artikels unter der Überschrift «Addenda et Corrigenda» zu dieser Stelle 
ein Zusatz gemacht wurde. 

Für die Genehmigung zum Abdruck der betreffenden Beiträge danke ich 
dem Anthropos-Institut, dem Centro di Studi Semitici (Universitä di Roma), 
dem Frobenius-Institut für Kulturmorphologie (Frankfurt a. M.), dem In¬ 
stitut für Völkerkunde der Universität Wien, dem Verlag Otto Harrassowitz 
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(Wiesbaden), den Zeitschriften Bibel und Kirche, Biblica, Ethnos (Stock¬ 
holm) und der Zeitschrift für Ethnologie. 

Ganz besonders herzlich möchte ich zum Schluß den Professoren O. Keel 
und P. J. D. Barthelemy danken, die mir in großzügiger Weise die Ver¬ 
öffentlichung dieser gesammelten Aufsätze angeboten und der Vollendung 
dieses Bandes viel Sorgfalt und Mühe gewidmet haben. 

Es bleibt mir nur noch der Wunsch, daß diese Studien dazu beitragen, 
Gottes Wort in der Heiligen Schrift, vor allem des Alten Testamentes, 
immer tiefer und lebendiger zu erfassen. 

St. Augustin (Rhld.), am Feste Christi Himmelfahrt, den 4. Mai 1978 

P. Joseph Henninger, SVD 


[Korrekturzusatz: Während der Drucklegung wurden noch einige Hinweise 
auf 1978-1980 erschienene Publikationen eingefügt]. 


9 
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LA RELIGION BEDOUINE PREISLAMIQUE 

(1959) 


Introduction 

[115] Decrire la religion arabe preislamique, et surtout la religion bedouine 
preislamique, est une täche pas moins dißicile que de brosser un tableau de 
la societe bedouine ancienne, ä cause des lacunes de la documentation. Ce 
n’est pas sans raison que J. Wellhausen a intitule son livre traitant ce 
sujet: «Restes de la gentilite arabe» 1 . Ceci est evident quand nous nous 
rappelons ce qui a ete dit, dans le chapitre sur la societe bedouine, au sujet 
des sources ä notre disposition, introduction qu'il ne faut pas repeter ici 2 . 
La litterature cuneiforme, bAncien Testament, les auteurs classiques, tant 
grecs que latins, ne nous apprennent que peu de chose sur le phenomenes 
religieux en Arabie ancienne. Ce ne sont que les ecrivains byzantins et syria- 
ques, et surtout arabes - tous assez tardifs - qui nous fournissent des ren- 
seignements plus detailles, renseignements qui, pourtant, sont toujours loin 
d'etre systematiques ou complets. II n’est donc pas etonnant qu’aucune 
tentative d'ecrire une monographie sur la religion arabe preislamique ne 
semble avoir ete faite en Europe, avant [116] le 17 e siede, ä cause m6me 


1 J. Wellhausen, Reste arabischen Heidentums (Berlin 1887; 2 1897, reimpression 
1927). 

2 Pour ces sources, voir J. Henninger, La societe bedouine ancienne, dans: 
L'antica societä beduina - La societe bedouine ancienne - Ancient Bedouin Society 
- Die altbeduinische Gesellschaft. Studi di W. Dostal, G. Dossin, M. Höfner, 
J. Henninger, F. Gabrieli, raccolti da Francesco Gabrieli (Studi Semitici 2. 
Universitä di Roma - Centro di Studi Semitici. Roma 1959), pp. 69-93 [voir ArV, 
n° 17], surtout pp. 71-76. 
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de ce manque de documents appropries. La documentation classique et 
biblique etant trop maigre, les inscriptions cuneiformes encore inconnues, on 
ne pouvait penser ä entreprendre une teile täche avant que les auteurs arabes 
fussent, au moins dans une certaine mesure, accessibles ä TOccident. Des le 
10 e siede, il est vrai, on traduisit en Espagne des ouvrages arabes en latin 
ou en des langues europeennes vivantes. Ce furent d'abord, surtout, des 
traites de philosophie, d'astronomie, de mathematiques, de medecine, etc. 
puis le Coran et d'autres livres ayant trait ä la religion islamique. Les ren- 
seignements sur TArabie preislamique se trouvent surtout dans les ouvrages 
des historiens, traditionnistes et juristes musulmans qui ne furent portes ä 
la connaissance de TEurope chretienne qu'ä partir de la Renaissance et 
seulement petit ä petit 3 . 

Le premier ä decrire ex professo la religion preislamique fut Edward 
Pococke, dans son Specimen historiae Arabum (Oxford 1649) 4 . Puis, apres 
un intervalle de presque deux siecles, Fr. G. Bergmann publia (en 1834) sa 
these sur la religion arabe preislamique 5 , essai meritoire pour son temps, 
sans doute, mais bientot depasse par les travaux de E. Osian- [117] der 
(en 1853) 6 , de L. Krehl (en 1863) 7 et, surtout, ceux de J. Wellhausen 
dont le plus important a dejä ete mentionne, les Reste arabischen Heiden¬ 
tums, parus pour la premiere fois en 1887 8 . Wellhausen y utilisa surtout le 
Kitäb al-asnäm, «Le livre des idoles», d’lBN al-Kalbi, qui n’etait alors 
connu que gräce aux citations contenues dans le dictionnaire geographique 


3 Voir J. Fück, Die arabischen Studien in Europa bis in den Anfang des 20. Jahr¬ 
hunderts (Leipzig 1955), surtout pp. 1-166, passim; cf. aussi: F. Wüstenfeld, Die 
Übersetzungen arabischer Werke in das Lateinische seit dem 11. Jahrhundert (Abhandl. 
der Ges. der Wiss. zu Göttingen, Hist.-phil. Classe 22 [1877] Nr. 2); U. Monneret 
de Villard, Lo studio delLIsläm in Europa nel XII e nel XIII secolo (Cittä del 
Vaticano 1944); autres references in J. Henninger, Sur la contribution des mission- 
naires ä la connaissance de Tlslam, surtout pendant le moyen äge. NZM 9 (1953) 
161-185. [ ] 

4 L’expose de Pococke fut largement utilise par G. Sale dans rintroduction ä sa 
traduction du Coran (London 1734), et par beaucoup d'auteurs qui dependent ou de 
Y un ou de Tautre; voir G. Pfannmüller, Handbuch der Islam-Literatur (Berlin und 
Leipzig 1923), pp. 91, 96, 164, 171-172, 209, 216. 

5 Fr. G. Bergmann, De religione Arabum anteislamica dissertatio historico- 
theologica (Argentorati [= Strasbourg] 1834). 

6 E. Osiander, Studien über die vorislamische Religion der Araber. ZDMG 7 
(1853) 463-505. 

7 L. Krehl, Über die Religion der vorislamischen Araber (Leipzig 1863). 

8 Voir plus haut, note 1. 
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de Yäqüt. W. R. Smith, en revanche, dans les Lectures on the Religion of 
the Semites parues d’abord en 1889, ne contribua ä la connaissance de la 
religion arabe preislamique que par des explications speculatives. Pour les 
faits, il s’appuyait sur Fouvrage de Wellhausen 9 . On peut en dire presque 
autant de M.-J. Lagrange 10 qui, du reste, comme W. R. Smith, apporta de 
nombreuses contributions de valeur sur les religions des autres peuples 
semitiques. Th. Nöldeke, au contraire, fit avancer nos connaissances en ce 
domaine non seulement par sa critique positive n , mais aussi par une 
synthese nouveile 12 . 

Vers la fin du 19 e et du 20 e siede, Fepigraphie sud-arabe et, en general, 
proto-arabe, qui ne joue encore presque [118] aucun röle dans Fouvrage de 
Wellhausen, etait, de plus en plus, prise en consideration. Bien qu’elle ne 
concerne que relativement peu les nomades, eile tut choisie par D. Nielsen, 
depuis 1904, comme point de depart pour la reconstruction d’une religion 
astrale proto-semitique commune, donc attribuee egalement aux Bedouins 
arabes - theorie par trop speculative qui rencontra une forte Opposition 13 . 
Des travaux plus solides furent suscites par la decouverte du texte complet 
du Kitäb al-asnäm, dTBN al-Kalbi, publie au Caire en 1913 par Ahmad 


9 W. R. Smith, Lectures on the Religion of the Semites. The Fundamental Insti¬ 
tutions (London 1889; 3 1927). Voir ibid. pp. XVI-XVII: «For Arabia I have been 
able to refer throughout to my friend Wellhausen’s excellent volume, Reste arabi¬ 
schen Heidenthumes (Berlin 1887), in which the extant material for this branch of 
Semitic heathenism is fully brought together, and criticised with the author’s well- 
known acumen». 

10 M.-J. Lagrange, Etudes sur les religions semitiques ( 2 Paris 1905). 

11 Th. Nöldeke, compte rendu sur: W. R. Smith, Kinship and Marriage in 
Early Arabia (London 1885): ZDMG 40 (1886) 148-187; idem, compte rendu sur: J. 
Wellhausen, Reste arabischen Heidenthumes (Berlin 1887): ZDMG 41 (1887) 
707-726. 

12 Th. Nöldeke, Art. Arabs (Ancient). ERE I (1908) 659a-673a. 

13 D. Nielsen, Die altarabische Mondreligion und die mosaische Überlieferung 
(Straßburg 1904); idem, Der dreieinige Gott in religionshistorischer Beleuchtung. 

I. Kobenhavn 1922. II/l. 1942; idem, Handbuch der altarabischen Altertumskunde I 
(Paris-Kopenhagen-Leipzig 1927), et d'autres publications. Pour la critique de ces 
theories voir: G. Furlani, Triadi semitiche e Trinitä cristiana. Bulletin de lTnstitut 
d’Egypte 6 (1924) 115-133; E. Dhorme, La religion primitive des Semites. A propos 
d’un ouvrage recent. RHR128 (1944) 5-27; A. Jamme, Le pantheon sud-arabe preisla¬ 
mique d'apres les sources epigraphiques. LM 60 (1947) 57-147; idem, D. Nielsen et 
le pantheon sud-arabe preislamique. RB 55 (1948) 227-244; autres references in 

J. Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 802-805; cf. aussi Henninger, ZfE 79 (1954) 
107-110; idem, Anth 53 (1958) 743. 
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Zaki Pacha 14 , traduit plus tard en allemand et en anglais 15 et commente en 
de nombreux articles 16 . 

G. Ryckmans a le merite d’avoir fourni un nouveau travail synthetique 
dans sa monographie Les religions arabes [119] preislamiques, parue 
(Tabord en 1947 17 , dans laquelle il utilisa abondamment le materiel epi- 
graphique (qui s'accroit toujours), en evitant soigneusement les theories 
hasardeuses de D. Nielsen. Tout recemment, J. Chelhod a essaye de 
donner, dans ses travaux sur la religion et r Organisation sociale de TArabie 
preislamique 18 , des vues d’ensemble, cependant discutables ä plusieurs 
egards. Enfin, dans les introductions des biographies de Mahomet 19 et des 
monographies sur Tlslam 20 , on trouve toujours des passages, plus ou moins 
longs, sur la Situation religieuse de l’Arabie preislamique. 


14 Le Caire 1913, 2 1924 (reimpression du texte dans R. Klinke-Rosenberger, voir 
note 15). 

15 Voir R. Klinke-Rosenberger, Das Götzenbuch (Kitäb al-Asnäm) des Ibn 
al-Kalbi (Leipzig 1941); N. A. Faris, The Book of Idols, being a Translation from the 
Arabic of the Kitäb al-Asnäm by Hishäm Ibn al-Kalbi (Princeton, New Jersey 1952). 

16 Voir, par exemple: M. S. Marmardji, Les dieux du paganisme arabe d’apres 
Ibn al-Kalbi. RB 35 (1926) 397-420; H. S. Nyberg, Bemerkungen zum «Buch 
der Götzenbilder» von Ibn al-Kalbi, in APATMA, Martino P. Nilsson A. D. IV. Id. 
Jul. Anno MCMXXXIX dedicatum (Lund 1939), pp. 346-366; F. Stummer, Bemer¬ 
kungen zum Götzenbuch des Ibn al-Kalbi. ZDMG 98 (N. F. 23) (1944) 377-394; 
A. Jepsen, Ibn al-Kalbis «Buch der Götzenbilder». Aufbau und Bedeutung. TLZ 72 
(1947), col. 139-144. 

17 G. Ryckmans, Les religions arabes preislamiques, dans M. Gorce et R. Mortier, 
Histoire generale des religions IV (Paris 1947), pp. 307-322, 526-534; 2 Louvain 1951 
(Bibliotheque du Museon, Vol. 26); cf. E. Dhorme, Les religions arabes preislamiques 
d’apres une publication recente. RHR 133 (1947-48) 34-48. 

18 J. Chelhod, Le sacrifice chez les Arabes (Paris 1955); idem, Introduction ä la 

sociologie de lTslam. De ranimisme ä l'universalisme (Paris 1958), ainsi que plusieurs 
articles, surtout dans la RHR. Pour une critique concernant quelques details voir: 
Henninger, Anth 50 (1955) 106 avecnote 135; idem, Anth53 (1958) 748-757, passim, 
758, note 123, 786, 792, note 312, 795, note 339. Une critique generale reste encore ä 
faire. [ ] 

19 Voir, par exemple: F. Buhl, Das Leben Muhammeds. Deutsch von H. H. 
Schaeder (Leipzig 1930; Heidelberg 2 1955); T. Andrae, Mohammed. Sein Leben und 
sein Glaube (Göttingen 1932; traduction frangmse: Mahomet, sa vie et sa doctrine, 
Paris 1945); W. M. Watt, Muhammad at Mecca (Oxford 1953; traduction fran 9 aise: 
Mahomet ä La Mecque. Paris 1958); idem, Muhammad at Medina (Oxford 1956); 
[ ] M. Gaudefroy-Demombynes, Mahomet (Paris 1957); R. Paret, Mohammed 
und der Koran (Stuttgart 1957). [ ] 

20 Voir, par exemple: F. M. Pareja, Islamologia (Roma 1951); cf. aussi M. Guidi, 
Storia e cultura degli Arabi fino alla morte di Maometto (Firenze 1951), surtout 
pp.122-143. 
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Religion arabe et religion bedouine 


L'ampleur de cette litterature semblerait dementir la remarque faite au 
debut, que la documentation est maigre et qu’il est difficile de brosser un 
tableau d'ensemble de la reli- [120] gion bedouine preislamique. Cepen¬ 
dant, cette difficulte existe en fait. Les ouvrages traitant ce sujet contiennent 
de nombreuses deductions, plus ou moins justifiees, par lesquelles les au- 
teurs essaient de remplir les lacunes des donnees positives. D’autre part, on 
parle trop souvent des Arabes ou meme des Semites, sans distinguer toujours 
entre nomades et sedentaires 21 . En general, cependant, on separe nettement 
du reste de la peninsule les hautes civilisations de r Arabie meridionale 22 . 
Plus exact que tous ses predecesseurs, G. Ryckmans fait une distinction 
tripartite: Arabie centrale (oü les inscriptions font defaut), Arabie septentrio- 
nale (connue par les inscriptions lihyänites, thamoudeennes et safaitiques), 
et Arabie meridionale (egalement connue surtout par Tepigraphie) 23 . Mais 
meme en nous bornant ä TArabie centrale, nous avons souvent du mal ä 
discerner clairement les cultes des nomades et ceux des sedentaires. 

On croirait progresser en prenant en detail les renseignements que nous 
fournit, par exemple, Ibn al Kalb!. Celui-ci dit souvent: «La tribu teile et 
teile adorait la divinite teile et teile». II ne faut donc, semble-t-il, que classer 
les tribus en nomades et sedentaires. Cependant, ces indications sont souvent 
de peu de valeur pour la solution de la question presente, car beaucoup de 
tribus etaient en partie nomades, en partie sedentaires, et les nomades 
vivaient souvent en Symbiose avec une ou plusieurs oasis qui etaient aussi 
leurs centres religieux. On a constate que souvent les pretres (ou mieux, gar- 
diens) du sanctuaire appartenaient ä une autre tribu qui avait emigre, tandis 
que les familles «sacerdotales» etaient restees [121] sur place 24 . Ce que 
nous savons sur les cultes de b Arabie preislamique concerne surtout les 
cultes des oasis auxquelles les Bedouins venaient en pelerins, en s'associant 


21 W. R. Smith suppose une religion commune primitive de tous les Semites, ce 
qui est dejä exprime dans le titre de son ouvrage: «Lectures on the Religion of the 
Semites». M.-J. Lagrange ecrit plus prudemment: «Etudes sur les religions semiti- 
ques». 

22 Cf. J. Henninger, Das Opfer in den altsüdarabischen Hochkulturen. Anth 
37/40 (1942/45) 779-810, surtout pp. 787-793, 805-810. [Voir plus bas, no 7]. 

23 Voir G. Ryckmans, op. cit., pp. 7-18: Arabie centrale, pp. 19-24: Arabie sep- 
tentrionale, pp. 25-49: Arabie meridionale. [ ] 

24 Voir Buhl, op. cit., pp. 73-74, 81-82; autres references in J. Henninger, 
Anth 50 (1955), 119-120. 
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aux pratiques religieuses des sedentaires 25 . (II y avait, cependant, aussi des 
sanctuaires mobiles; c’est le merite de H. Lammens d’avoir Signale ce fait 
qui est d’une grande importance 26 ). 

Dans les theories sur les rapports entre la religion des sedentaires et celle 
des Bedouins il y a deux tendances, dont Tune, pourtant, n'exclut pas tou- 
jours completement Pautre. L’une procede de la supposition que les nomades 
sont, quant ä la religion, plutöt indifferents 27 et sans originalite (religiös 
unproduktiv), et que leurs divinites sont des emprunts faits aux civilisations 
superieures (gesunkenes Kulturgut) 28 . Selon l’autre tendance, les nomades 
representent une forme plus primitive de la religion semitique. La forme la 
plus extreme [122] de la premiere tendance se trouvait dans Tecole pan- 
babyloniste du debut de ce siede 29 , dont les opinions sont, en general, aban- 
donnees. Si C. E. Dubler, tout recemment, se reclame de nouveau de 
H. Winckler 30 , il ne s'agit que de quelques details des opinions de celui-ci. 


25 Voir Smith, Religion, pp. 111-113; cf. aussi G. Levi Della Vida, Les Semites 
et leur röle dans l'histoire religieuse (Paris 1938), pp. 81-91 passim, surtout pp. 89- 
91, et 116-117, note40; Gaudefroy-Demombynes, op. cit., pp. 34-39. [ ] 

26 Voir H. Lammens, Le culte des betyles et les processions religieuses chez les 
Arabes preislamites. BIFAO 17 (1919), reimprime dans Touvrage de H. Lammens, 
L’Arabie Occidentale avant l’Hegire (Beyrouth 1928), pp. 101-179; J. Morgenstern, 
The Ark, the Ephod and the «Tent of Meeting» (Cincinnati 1945), passim, surtout 
pp. 1-77 (oü d’autres references); cf. aussi Henninger, IAE 42 (1943) 23-26, surtout 
26, note 116; idem, Anth 50 (1955) 121, note 189; R. Dussaud, La penetration des 
Arabes en Syrie avant lTslam (Paris 1955), pp. 113-117. [ ] 

27 Voir Smith, Religion, p. 47; Wellhausen, Reste, 2 pp. 224-228; Nöldeke, ERE 
I (1908) 659b. Ces references pourraient etre beaucoup plus nombreuses. 

28 Voir W. Caskel, in Le antiche divinitä semitiche (Roma 1958), pp. 104-105 
(cf. S. Moscati, ibid., pp. 120-121); W. Caskel, ZDMG 103 (1953) 31* (traduction 
anglaise: The Bedouinization of Arabia, in Studies in Islamic Cultural History, edited 
by G. E. von Grunebaum [The American Anthropological Association. Memoir 
N° 76. April 1954, Menasha, Wisconsin], p. 39); idem, Die Bedeutung der Beduinen 
in der Geschichte der Araber (Köln und Opladen 1953), p. 6. 

29 Voir par exemple H. Winckler, Arabisch-Semitisch-Orientalisch. MVG 6 (1901) 
151-373, passim. - Ce n’est qu’ä titre de curiosite quhl faut mentionner ici Ahmad- 
Bey Kamal, Les idoles arabes et les divinites egyptiennes (Recueil de travaux relatifs 
a la philologie et a Tarcheologie egyptiennes et assyriennes, 24 e annee [Nouvelle Serie, 
tome 8 e ] [Paris 1902], pp. 11-24). Cet auteur dresse une liste de divinites qui auraient 
ete identiques en Egypte ancienne et en Arabie. Selon Tegyptologue Werner Vycichl, 
tout cela est inadmissible (lettre du 26 mai 1959). Du reste, cette theorie hasardeuse ne 
semble pas avoir trouve de partisans. 

30 Voir C. E. Dubler, Survivances de Tancien Orient dans lTslam (Considerations 
generales). SI 7 (1957) 47-75, surtout 53-54; idem, Das Weiterleben des Alten Orients 
im Islam (Antrittsvorlesung, Zürich 1958), pp. 5-6. 
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En tout cas, Tinfluence babylonienne, soit qu'elle etait forte, soit qu'elle 
etait faible, s'est certainement fait sentir davantage chez les sedentaires ara- 
bes et n'a atteint les Bedouins que de fagon plutöt indirecte. On est donc, en 
quelque maniere, ramene ä Topinion de W. Caskel sur des influences s'exer- 
gant au dedans de TArabie 31 . 

Considerons maintenant Tautre tendance, celle qui voit dans la religion 
des Bedouins une forme plus ancienne que celle des sedentaires. Elle admet, 
en general, une evolution montante du moins parfait au plus parfait. Ce 
qu'on indique comme point de depart est, d'ailleurs, tres different selon les 
theories. 

1. Selon les uns, c'est le fetichisme le plus crü, le culte de pierres et d'objets 
semblables; dejä des auteurs grecs ont dit que les Arabes adoraient les 
pierres 32 . 

[123] 2. Une autre opinion qui vit le jour dans le domaine des etudes 

semitiques sous Tinfluence de E. B. Tylor et y fit fortune est celle de Yani- 
misme. D'apres cette theorie, on ne connait pas encore, dans les phases les 
plus primitives de la religion, de divinites ä personnalite distincte, mais 
seulement des esprits, 6tres collectifs et anonymes. On interprete les 
ginn arabes comme representant ce stade primitif, et on attribue souvent 
aux Bedouins Torigine de la croyance aux ginn, alors qu'on attribue aux 
sedentaires la formation de divinites distinctes. Wellhausen s'est fait le 
Champion de cette theorie 33 , qui se trouvait dans toute sa vigueur premiere 
ä la fin du 19 e siede, et, malgre toutes les critiques 34 , eile compte encore 
aujourd'hui des partisans convaincus 35 . 


31 Voir Caskel, plus haut, note 28. 

32 Les temoignages les plus anciens semblent etre ceux de Maxime de Tyr et de 
Clement d’Alexandrie: voir les references in G. E. von Grunebaum, Medieval 
Islam ( 2 Chicago 1953), p. 131, note 89; cf. aussi A. Bertholet, Über kultische Motiv¬ 
verschiebungen. SPAW 18 (Berlin 1938), pp. 164-184, surtout pp. 165-169; E. G. 
Gobert, Essai sur la Litholätrie. Revue africaine 92 (1948) 24-110, passim; autres 
references in Henninger, ZfE 79 (1954) 103-106; idem, Anth 50 (1955) 107-109; 
Dussaud, op. cit., pp. 41-42; cf. aussi Lammens, op. cit., passim; Krehl, op. cit., 
pp. 69-73. [ ] 

33 Voir Wellhausen, Reste 2 , pp. 211-214. 

34 Voir Lagrange, op. cit., pp. 16-28, surtout pp. 16-18; cf. aussi W. Schmidt, 
UdG 2 I (Münster i. W. 1926), pp. 20-55, 69-133, passim. [ ] 

35 II faut que je me borne ä quelques exemples des plus recents: Chelhod, Socio- 
logie, pp. 15, 42-64, passim, 77-83, 88-90, 180-181; Gaudefroy-Demombynes, 
op. cit., pp. 25, 26, 29, 32-33. 
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3. Une troisieme theorie, moins importante, le manisme, a vu les predeces- 
seurs des dieux non pas dans les esprits de la nature, mais dans les ancötres, 
dont le culte existait certainement chez les Bedouins preislamiques 36 , 

4. Recemment, une autre theorie a ete proposee qui place au commence- 
ment de la religion le sacre impersonnel, la force non encore personnifiee; 
selon J. Chelhod, chez les Bedouins [124] ce sacre impersonnel etait 
encore trop diffus pour constituer de veritables objets de culte 37 . 

5. II ne faut plus revenir sur la theorie totemique de W. R. Smith, par la- 
quelle il veut expliquer non seulement des phenomenes sociaux mais aussi 
religieux; nous en avons traite dans le chapitre sur la societe bedouine 38 . 

6. Selon D. Nielsen, il y a au debut de la religion nomade semitique la 
triade astrale Soleil-Lune-Venus, dont la lune a plus d’importance chez les 
nomades et le soleil chez les sedentaires 39 . 

7. Enfin, on a vu la forme la plus ancienne de la religion semitique dans 
un monotheisme assez pur. On connait la formule de M.-J. Lagrange: « El , 
le dieu commun, primitif et tres probablement unique des Semites» 40 . 
W. Schmidt se ränge ä cet avis, base sur une documentation beaucoup plus 
ample pour les autres peuples nomades pasteurs 41 ; il admet la meme cro- 
yance aussi pour les anciens nomades semites, y compris les Bedouins arabes 
preislamiques 42 , pour lesquels il y a une etude breve mais importante de 
C. Brockelmann 43 . 

Afin de pouvoir formuler un jugement quelconque sur les theories en 
presence, il faut d'abord donner de fagon purement descriptive une esquisse 
de la religion bedouine teile qu'elle se presente ä nous immediatement avant 
l'Islam. Ceci, je ne puis le faire que «sous benefice d’inventaire». Il reste 
toujours des aspects de TArabie preislamique ä etudier de fagon plus appro- 
fondie, ce qui m'obligera peut-etre ä reviser plus tard quelques-unes des 
conclusions provisoires. 


36 Cette theorie se trouve dej ä dans Ibn al-KalbI, pour une partie des dieux du paga- 
nisme arabe; voir Klinke-Rosenberger, op. cit., pp. 56-61. Cf. aussi Krehl, op. cit., 
pp. 54-69, passim; A. Lods, La croyance ä la vie future et le culte des morts dans l’anti- 
quite israelite (Paris 1906), surtout I, pp. 8-17, 29-31; II, pp. 101-103, 112-113. [ ] 

37 Chelhod, Sacrifice, p. 125; idem, Sociologie, pp. 42-43, 180-181. 

38 J. Henninger, La societe bedouine ancienne (voir plus haut, note 2), note 68. 

39 Voir plus haut, note 13. 

40 Lagrange, op. cit., p. 70; cf. Moscati, 1. c. (plus haut, note 28), p. 122. 

41 Voir W. Schmidt, UdG VII-XII: Die Religionen der Hirtenvölker (Münster i. 
W. 1940-1955; le vol. XII, posthume, a ete edite par F. Bornemann). 

42 W. Schmidt, op. cit., I, pp. 670-674. 

43 C. Brockelmann, Allah und die Götzen, der Ursprung des islamischen Mono¬ 
theismus. ARW 21 (1922) 99-121. 
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Esquisse de la religion bedouine preislamique 44 

[125] II faut (Tabord mettre ä part les influences de religions etrangeres, tel 
le christianisme, qui avait gagne beaucoup de fideles en Arabie, entre autres 
parmi les nomades 45 . Par contre le judaisme 46 , le parsisme et le manicheis- 
me 47 ne semblent pas avoir fait beaucoup de proselytes en dehors des popu- 
lations sedentaires. 

Essayant maintenant de decrire ce qu'on peut appeler, sous toute reserve, 
la religion bedouine autochtone, je traiterai d’abord des 6tres superieurs qu'on 
venerait, puis des pratiques et du personnel du culte. Mais auparavant, 
qu'on me permette encore une remarque de nature plus generale: il est 
devenu assez courant de parier de l y indifference religieuse des Bedouins 48 . 
Cette opinion n'est pas sans fondement (en comparaison de FArabie meri- 
dionale, oü la vie religieuse est attestee par une documentation tres riche, 
FArabie bedouine semble fournir peu d'indices dans ce domaine). Cependant, 
je crois que quelques reserves d'imposent. D’abord, il faut reconnaitre que 
les Bedouins n'ont jamais ete tres fervents [126] dans les pratiques de la 
religion islamique, ce qui n'est pas etonnant, car FIslam est une religion de 
caractere urbain tres prononce 49 . Quant aux Bedouins preislamiques, il faut 
reconnaitre egalement que leur ideal moral de muruwwa «virilite» n'a pas de 
caractere religieux 50 . Cependant, de lä ä conclure ä Fabsence de tout senti- 


44 Pour cette esquisse, les references ne peuvent toujours etre donnees en detail. 
Elle est basee sur les materiaux utilises dans les publications citees plus haut, notes 
1-20, et sur une etude de l'auteur, intitulee: Das Opfer bei den Arabern. Eine reli¬ 
gionsgeschichtliche Studie, et comprenant environ 450 pages manuscrites. Il en a ete 
publie, jusqu’ici, un resume en frangais (Le sacrifice chez les Arabes. Ethnos 13 [1948] 
1-16 [voir plus bas, n° 6] et un certain nombre d’extraits concernant des problemes spe- 
ciaux (voir la liste: Anth 50 [1955] 99, note 113; en outre: plus bas, notes 81-86). [ ] 

45 Voir H. Charles, Le Christianisme des Arabes nomades sur le Limes et dans le 
desert syro-mesopotamien aux alentours de THegire (Paris 1936). 

46 Voir W. M. Watt, EI, 2 I, p. 919a (ed. angl.: p. 892b) (Art. Badw). 

47 Peut-etre faut-il admettre une certaine diffusion du manicheisme, qui avait un 
centre ä Hlra, parmi les Bedouins du desert Syrien. Voir U. Monneret de Villard, 
Annali Lateranensi 12 (1948) 169-174, et les references y citees. Pour le parsisme, voir 
Buhl, op. cit., pp. 71-72. 

48 Voir plus haut, note 27. 

49 Voir X. de Planhol, Le monde islamique (Paris 1957), pp. 5-45, avec la biblio- 
graphie, ibid., pp. 132-135; Dussaud, op. cit., p. 140. [ ] 

50 Voir I. Goldziher, Muruwwa und Din, in Muhammedanische Studien I (Halle 
a. S. 1889), pp. 1-39; Watt, Muhammad at Mecca, pp. 20-33 (trad. fran 9 .: pp. 43- 
46). [ ] 
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ment religieux, il y a loin. Lorsque, pour formuler un tel jugement, on se base 
sur la poesie preislamique, on fait largement usage d’un argumentum e 
silentio. II ne faut pas oublier le caractere fige et conventionnel de la poesie 
preislamique aux siecles precedant immediatement Teclosion de Tlslam, qui 
etait etroitement limitee dans le choix des sujets. C'est pour cette raison que, 
tres probablement, cette poesie ne rend pas tous les aspects de la vie reelle 
d'alors 51 . 

Pour former un jugement, voyons plutot en concret les manifestations 
de la religion. 

1. Un detail qui a dejä trappe des auteurs grecs, est le röle que jouaient les 
pierres sacrees 52 , phenomene qu'on interpr&tait comme etant un culte voue 
aux pierres brutes, donc fetichisme, considere comme la forme la plus gros¬ 
sere et la plus ancienne de toute religion. Cependant, hhistoire des religions 
a depuis longtemps depasse la theorie qui attribuait au fetichisme une teile 
place d'honneur. MSme ce qu'on a coutume d'appeler fetichisme n’est pas un 
phenomene independant. L’objet materiel n'est pas venere comme tel, mais 
comme siege, soit d’un &tre personnel (divinite, esprit), soit d'une force 53 . 
Specialement dans le domaine semitique, les recher- [127] ches des der- 
nieres dizaines d'annees ont abouti au resultat que R. Dussaud resume ainsi 
dans son dernier livre: «II faut se persuader que ce n’est pas ä la pierre elle- 
meme que va Tadoration du fidele, mais ä la divinite qu’elle incorpore ... On 
a etendu le terme [de betyle] aux aerolithes en developpant force historiettes. 
Le terme ditholätrie> exprime donc une idee fausse et repose sur une in- 
comprehension totale des rites» 54 . En outre il faut se demander si la signi- 
fication religieuse de rochers et de pierres sacrees a pris naissance parmi 
les nomades, dont il est maintenant bien etabli qu'ils possedaient des sanc- 
tuaires transportables 55 , et non plutot parmi les sedentaires, plus enclins au 
culte d’objets concrets, se trouvant en des endroits fixes 56 . Il serait donc, ä 


51 Voir les remarques judicieuses de Levi Della Vida, op. cit., pp. 89-90. Il serait 
facile de multiplier les references insistant sur le contenu strictement limite de cette 
poesie. 

52 Voir plus haut, note 32. 

53 Voir M. Eliade, Traite d’histoire des religions (Paris 1949), pp. 25, 191-210, 
passim; A. Bertholet, Wörterbuch der Religionen (Stuttgart 1952), s. v. Fetischis¬ 
mus, pp. 167 s.; P. Schebesta, Art. Fetischismus, RW, col. 252-253. [ ] 

54 Dussaud, op. cit., p. 41, avec note 3; cf. aussi Lagrange, op. cit., pp. 187-216, 
passim. 

55 Voir plus haut, note 26. 

56 Voir A. Musil, ÖMO, 43 (1917) 164; le meme texte en anglais: A. Musil, Nor¬ 
thern Negd (New York 1928), p. 257. 
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mon avis, peu justifie de considerer ce «culte des pierres» comme caracteri- 
stique de la religion bedouine, sinon dans le sens defini par Dussaud, dans 
lequel il s’applique tout aussi bien aux sedentaires. 

2. Mais on objecterapeut-etre queles Bedouins n'etaient pas encore capa- 
bles de concevoir une divinite personnelle, qu’ils en etaient au stade precedent 
qui n’avait pas encore depasse le sacre impersonnel ou au moins collectif et 
anonyme, les ginn. 

Ceci nous amene a considerer le röle de ces esprits dans la religion des 
Bedouins preislamiques. La persistance de la croyance aux ginn dans le 
Coran et les temoignages de la litterature arabe, tant preislamique qu’isla- 
mique, attestent suffisamment quelle etait son importance au debut du 
7 e siede. Mais il faut definir ce röle plus exactement. 

Wellhausen a remarque avec raison qu'on croyait ä ces [128] esprits 
qui hantaient le desert, tous les endroits sales, solitaires et lugubres, et 
specialement les tenebres, qu’on les craignait, qu'on cherchait ä se proteger 
contre eux, mais qu’ils n’etaient guere F objet d'un veritable culte 57 . De cet 
etat de choses, il tire la conclusion que ces esprits devaient d’abord monter 
au rang de divinites pour devenir des objets de veneration. Il y a du vrai 
dans cette supposition, mais la theorie generale selon laquelle le polydemonis- 
me precede partout la croyance en des divinites et tous les dieux ne sont que 
des esprits eleves ä un rang superieur, est de plus en plus mise en doute par 
la Science comparee des religions 58 . 

On suppose souvent que la croyance aux ginn , qui sont censes habiter le 
desert, a pris naissance chez les Bedouins et est passee d’eux aux sedentaires. 
Cette supposition ne me parait pas assez bien fondee. Les Bedouins auxquels 
le desert est familier, y eprouvent beaucoup moins de crainte que les habi- 
tants des villes et des villages, pour qui cette region inconnue est terrifiante 
et qui y placent, dans leur imagination, toutes sortes de monstres et d’etres 
demoniaques. Cette tendance existait dejä dans FAncien Orient 59 . Voici un 
autre fait qui merite d’etre releve: chez les populations arabes d’aujourd’hui, 
la croyance aux esprits est beaucoup plus intense parmi les Fellähm que 


57 Wellhausen, Reste 2 , p. 213; cf. ibid., pp. 148-160, passim. 

58 Voir Bertholet, Wörterbuch, s. v. Animismus; P. Schebesta, Art. Animismus, 
RW, col. 52-54; J. Goetz, Art. Dämonen (allg.), ibid., col. 154-156. 

59 Voir A. Haldar, The Notion of the Desert in Sumero-Accadian and West- 
Semitic Religions (Uppsala-Leipzig 1950: resume dans Anth 46 [1951] 624); cf. aussi 
Ebeling, Art. Dämonen. RAss II (Berlin und Leipzig 1938), pp. 107a-113a; E. 
Zbinden, Die Djinn des Islam und der altorientalische Geisterglaube (Bern und Stutt¬ 
gart 1953), surtout pp. 101-110. 
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parmi les Bedouins 60 . Autre [129] indice ä considerer: d’apres W. F. 
Albright, qui s’appuie sur quelques constatations faites dejä par Th. 
Nöldeke et M. Lidzbarski, le mot ginn n'est pas arabe, mais est derive de 
harameen. Sous ce nom, les chretiens de cette langue designaient les divini- 
tes paiennes reduites ä Tetat de demons. II en conclut que les ginn eux- 
m6mes ne furent introduits dans le folklore arabe que dans la periode preis- 
lamique tardive 61 . Quoiqu'il en soit 62 , il faut serieusement compter avec 
cette possibilite qui est aussi appuyee par d’autres observations de detail 63 . 
M£me si Ton admet un animisme autochtone, prechretien, chez les Bedouins 
arabes (ce qui me semble raisonnable), cet animisme peut avoir ete renforce 
par des apports venus du cote des sedentaires, et Ton ne devrait y voir ni le 
centre ni la racine de la religion bedouine preislamique. La possibilite de lä 
diffusion secondaire, m6me de croyances et de pratiques qu'on aimerait 
designer comme tres primitives, n'est pas purement theorique; nous en 
avons un exemple evident dans la diffusion des ceremonies du Zär avec toute 
leur ideologie en Egypte et en Arabie, diffusion due ä des esclaves africains, 
et qui n'a eu lieu que depuis le 19 e siede 64 . On [130] sait maintenant que 
ce qui est «primitif» au sens d'un jugement de valeur ne Test pas toujours 
au sens chronologique. 

3. II y a des indices plus nombreux pour un culte des ancetres. Ici, nous 
avons sans doute affaire ä un phenomene autochtone. Une preuve süffisante 
en est dejä la grande diffusion de ce culte qu'on trouve encore chez les Be- 


60 Voir pour les Bedouins: A. Musil, The Manners and Customs of the Rwala 

Bedouins (New York 1928), pp. 411-417; pour les Fellähm: T. Canaan, Aberglaube 
und Volksmedizin im Lande der Bibel (Hamburg 1914), passim; idem, Haunted Springs 
and Water Demons in Palestine. JPOS 1 (1920/21) 153-170; idem. Dämonenglaube im 
Lande der Bibel (Leipzig 1929); W. S. Blackman, The Fellähm of Upper Egypt (London 
1927; trad. fran 9 .: Les fellahs de la Haute-Egypte, Paris 1948); cf. aussi Henninger, 
Anth 41/44 (1946/49) 337-346, surtout pp. 343-346, sur la diffusion de certaines croyan¬ 
ces et pratiques animistes avec Tintroduction de Televage de la poule. [ ] 

61 Voir W. F. Albright, JAOS 57 (1937) 319-320; 60 (1940) 292-293, avec les 
references y citees. 

62 D. Schlumberger, La Palmyrene du Nord-Ouest (Paris 1951), pp. 121-122, 

135-137, maintient la priorite du mot arabe ginn et considere la forme palmyrene 
gny comme derivee de celui-lä. [ ] 

63 D'apres A. Haldar, Associations of Cult Prophets among the Ancient Semites 
(Uppsala 1945), p. 180, la reduction de divinites ä Tetat de demons avait dejä com- 
mence avant TIslam. 

64 Voir les references in Henninger, Anth 50 (1955) 130-136; cf. aussi Bulletin 
des etudes arabes 3 (1943) 104-106 (varii auctores); M. Rodinson, JA 240 (1952) 
129-132; idem, Comptes rendus sommaires des seances de lTnstitut Fran 9 ais d’Anthro- 
pologie, fase. 7 (1953) 21-24. 
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douins recents et qui ne peut etre du ä FIslam parce qu’il est contraire ä ses 
principes. (Dans les regions frontieres, ce culte s’est davantage rapproche de 
rislam par le fait que Fancetre a ete eleve au rang de well, saint musul- 
man.) 65 Pour FArabie preislamique, les temoignages explicites ne font pas 
defaut. II ne semble pas suffisamment etabli qu'on regardät les morts en 
general comme des etres puissants, surhumains. Ils apparaissent plutot 
comme des etres prives de secours, qui ont besoin de la charite des survivants. 
(Fest pourquoi les sacrifices pour les morts, en general, ne semblent pas avoir 
exprime un vrai culte des morts, mais plutot une continuation des devoirs 
sociaux au delä de la tombe. Cependant, les ancetres, c’est-ä-dire surtout les 
heros eponymes des tribus (de meme que quelques autres heros, chefs et 
guerriers celebres), etaient F objet d’une veritable veneration. A leurs tombes, 
on ne se bornait pas ä egorger des animaux et ä faire des libations, mais on 
dressait aussi des pierres comme aux sanctuaires des divinites locales. 
Comme ceux-ci, ces tombes etaient des lieux d'asile 66 . Dans ces cas-lä, il 
s'agissait donc d’un vrai culte, et cette veneration pour Fanc6tre correspond 
bien ä F Organisation sociale qui attribuait tant d'importance ä la genea- 
[131] logie. - On comprend mal Faffirmation de J. Chelhod que le sacre 
serait reste trop diffus pour se concretiser dans un objet bien determine du 
culte 67 . A mon avis, le heros etait, pour les Bedouins, une personnalite assez 
concrete. S'il ne nous parait pas comme teile, c'est parce que nous ne connais- 
sons que trop peu les traditions concernant Fanc6tre qui existaient dans 
chaque tribu (et oü, plus tard, les genealogistes et d'autres ecrivains islami- 
ques ont puise). D'autre part, le passage d'un anc^tre tribal ä un dieu tribal 
ne me parait pas trop difficile. Bien qu’il soit exagere d’y voir Forigine de 
toutes les divinites particulieres, on peut admettre qu'une partie d'entre 
elles n’etaient d'abord que des ancetres et des heros, entoures de legendes, 
pour devenir peu ä peu les egaux des dieux. 


65 Voir les details dans mon etude sur le sacrifice arabe, mentionnee plus haut, 
note44; cf. aussi Chelhod, Sacrifice, pp. 118-119; idem, Sociologie, pp. 50-52. 

66 Voir I. Goldziher, Le culte des ancetres et le culte des morts chez les Arabes. 
RHR 10 (1884) 332-359; idem, Über TodtenVerehrung im Heidenthum und im Islam, 
in Muhammedanische Studien I, pp. 229-263; Wellhausen, Reste 2 , pp. 183-185; 
Lammens, L’Arabie Occidentale, pp. 163-179, passim; Buhl, op. cit., pp. 78-79; 
Chelhod, Sacrifice, pp. 101, 106, 118-119; idem, Sociologie, pp. 15, 180-181. Sur la 
question des sacrifices humains (plutot douteux) dans le culte des morts voir Hen- 
ninger, Anth 53 (1958) 749-752. [ ] 

67 Dans Sociologie, pp.42-43, Chelhod ne parle pas du culte des ancetres; mais 
ibid., p. 15 et pp. 180-181, il place ce culte sur le meme «palier» que le «sacre diffus 
et impersonnel». Cette systematisation ne me parait pas justifiee. 
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4. Voyons maintenant ces divinites locales, appelees par les auteurs islami- 
ques «idoles» (asnäm) ou «compagnons» (surakä) - sous-entendu: compa- 
gnons associes ä tort ä Allah - divinites locales, parce que leur culte etait 
limite ä un certain endroit ou ä une tribu determinee. Dans la plupart des 
cas, nous sommes trop mal renseignes sur leur nature. Nous connaissons ä 
peine leurs noms et leurs lieux de culte (souvent pas meme le vrai nom, mais 
un surnom qui signifie, par exemple, «maitre de tel et tel endroit»). Les my- 
thes qui pourraient nous eclairer sur les qualites de ces dieux sont presque 
tous perdus 68 . Ceci etant donne, on comprend qu'il est difficile de decider 
dans chaque cas si la divinite en question doit son origine aux Bedouins ou 
aux sedentaires. II est indeniable que les Bedouins emprunterent souvent des 
divinites aux sedentaires, mais d'autre part, il n'est pas exclu que les Be- 
[132] douins aient eu leurs divinites propres, comme dans le cas d'un dieu 
appele du nom d'une montagne. 

La masse de ces divinites est assez chaotique (parier de tout en pantheon, 
ne me parait pas justifie) 69 . En cherchant ä etablir quelques donnees sur 
leur origine, on arrive ä peine ä depasser les hypotheses. Celles que j’ai 
mentionnees plus haut me semblent contenir, presque toutes, une part de 
verite. Parmi ces divinites, il peut y avoir, d’un cöte, des ginn, des ancetres 
mythiques et des heros legendaires, eleves peu ä peu au rang de dieux, mais, 
de Tautre cöte, egalement des dieux issus directement de la personnification 
des forces de la nature (dans le dieu Quzah, par exemple, on reconnait encore 
les caracteristiques d'un dieu de l'orage) 70 . Qu'on ne dise pas que ces dieux 
doivent avoir passe par un stade d'esprits, de demons, avant de devenir des 
dieux, et que les etres celestes sont posterieurs aux esprits terrestres 71 . Les 
mythes stellaires qui existaient en Arabie preislamique (qui sont, au moins 
en partie, d'origine bedouine) 72 prouvent que Ton observait egalement le 


68 Voir Buhl, op. cit., pp. 76-77. La tentative de J. Chelhod de recontruire un 
mythe sur les origines de la civilisation (Le monde mythique arabe. JSA, 24 [1954] 
49-61) n’est pas convaincante. 

69 Voir Ryckmans, op. cit., pp. 14-18, et les ouvrages cites plus haut, note 16. 
D’apres Chelhod, Sociologie, pp. 118-125, au cours de la formation d'une religion 
nationale arabe, une Sorte de pantheon se constituait ä La Mecque. Quoiqu’il en soit 
de cette construction d’une religion nationale, eile est, meme d'apres Chelhod, pos- 
terieure ä la sedentarisation, et ne concerne donc pas la religion bedouine comme 
teile. [ ] 

70 Voir Wellhausen, Reste 2 , pp. 67, 209; Buhl, op. cit., pp. 76-77; Albricht, 
JAOS 60 (1940) 295-296. 

71 Wellhausen, Reste 2 , pp. 211-214. 

72 Voir J. Henninger, Über Sternkunde und Sternkult in Nord- und Zentral¬ 
arabien. ZfE 79 (1954) 82-117, surtout pp. 88-93, 110-115. [voir plus bas, n° 3]. 
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ciel et qu’on personnifiait aussi les astres. Dans quelle mesure ceux-ci 
etaient-ils Fobjet d’un veritable culte? C'est une question speciale qu’il faut 
aborder maintenant. 

5. L'importance des divinites astrales en Arabie centrale a ete exageree par 
les theories panbabylonistes et celles de D. Nielsen. Certainement, eiles 
dominaient la religion de FAra- [133] bie meridionale, mais non pas celle 
de FArabie centrale. Les indications de quelques auteurs islamiques tardifs 
sur le culte de certaines planetes et etoiles fixes ne sont pas assez solidement 
fondees, sauf pour le culte des Pleiades qui, pourtant, provient d'influences 
nord-semitiques 73 . Les trois grandes deesses venerees par les Qurais ä La 
Mecque (et par quelques autres tribus), mentionnees dans le Coran comme 
«filles d’Allah» (dans Fopinion des Mecquois), al-Lät, al-Uzzä et Manät, ne 
sont pas non plus exemptes de telles influences et ne peuvent pas etre consi- 
derees simplement comme des divinites d'origine bedouine 74 . Manät etait 
une deesse de la destinee, sans caractere astral. Al-Lät et al-Uzzä represen- 
taient probablement deux phases de la planete Venus (etoile du matin et 
etoile du soir), mais il est possible que leur identification avec cette planete 
soit secondaire 75 . II y avait probablement en Arabie bedouine (comme en 
Arabie meridionale) d’abord une divinite masculine de la planete Venus qui 
ne devint feminine que sous Finfluence nord-semitique 76 . L’existence d'une 
deesse solaire (que certains ont voulu retrouver en al-Lät) est moins certaine, 
et celle d'une deesse de la terre ne peut pas etre prouvee du tout pour les 
Semites nomades 77 . 

6. La derniere divinite ä considerer est Allah, reconnu dejä avant FIslam 
comme dieu, sinon unique, du moins supreme. Le fait qu'il etait reconnu ä 
La Mecque est prouve par le Coran, mais cette croyance s'etendait plus 
loin 78 . Comment faut-il Fexpliquer? Auparavant, on Fattribuait unique- 
[134] ment ä des influences chretiennes et juives. Cependant le nombre des 
auteurs augmente selon lesquels cette idee avait des racines plus anciennes 
en Arabie. La theorie de Wellhausen qui voit dans Alläh (al-iläh, «le dieu») 


73 Voir Henninger, 1. c., pp. 93-110, passim, 115-117. [ ] 

74 Voir W. Caskel, in Le antiche divinitä semitiche, p. 105. 

75 Voir Henninger, ZfE 79 (1954) 97-110. 

76 Voir Henninger, 1. c., pp. 107-110. 

77 Voir Henninger, 1. c., pp. 99-100, 110. La question des cultes solaire et lunaire 
en Arabie centrale reste ä examiner dans une etude speciale. 

78 Le fait est trop connu pour avoir besoin de references detaillees. Pour un expose 
succinct, voir Wellhausen, Reste 2 , pp. 217-224, et Tarticle de C. Brockelmann, 
mentionne plus haut, note43; cf. aussi Paret, op. cit., pp. 15-17, et les references 
citees, ibid., p. 156. 
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une Sorte d'abstraction qui, en partant des divinites locales, aurait cree 
d'abord un mot commun, puis, une notion commune et aurait fait confluer 
les dieux particuliers en une seule divinite, est, avec raison, jugee insuffi- 
sante. Plutot faut-il voir dans cet Allah preislamique un de ces grands dieux, 
etres supremes, auxquels on attribue la creation du monde, mais qui jouent 
quelquefois dans le culte un role plutot efface 79 . Si donc Allah est autochtone 
en Arabie, il faut se demander en outre: y a-t-il des indices d'une origine 
nomadel Je crois que oui, ä cause de la comparaison avec les croyances des 
nomades de TAsie centrale et septentrionale et ceux de l’Afrique du Nord- 
Est. Comme l’&tre supräme de beaucoup d'autres nomades, Allah est un dieu 
du ciel et dispensateur de la pluie 80 . Ces indices peuvent paraitre trop peu 
caracteristiques, car la notion d’un tel dieu pourrait 6tre formee aussi par des 
agriculteurs sedentaires. Mais il ne faut pas oublier que, pour les nomades, 
rimportance de la pluie est encore plus grande. Tandis que l'agriculture est 
possible avec une irrigation artificielle qui rend moins sensible la dependance 
directe de la pluie, pour les nomades Tetat des päturages, qui est d'une im- 
portance vitale pour les animaux et les hommes, depend de la pluie de la 
fa$on la plus immediate. Loin de moi la pensee de conclure simplement du 
monotheisme d'autres peuples nomades ä un monotheisme des Semites, y 
compris les Bedouins preislamiques. Toutefois, la comparaison avec ces 
autres nomades peut nous aider ä mieux comprendre les donnees fragmen- 
taires de la [135] religion preislamique. C'est specialement vrai pour 
quelques pratiques du culte dont nous allons traiter maintenant. 

Dans les pratiques du culte preislamique, la priere ne semble pas avoir ete 
d’une grande importance; au moins, on en sait peu de chose. Les sacrifices, 
sanglants et non sanglants sont mentionnes plus frequemment. Les ani¬ 
maux immoles etaient le chameau, le mouton et le boeuf; il n’est jamais 
question de volaille 81 . Il semble y avoir eu une certaine preference pour des 
animaux de couleur blanche. Quant aux sacrifices non sanglants, les liba- 
tions de lait sont d'origine indigene, tandis que les libations de vin et d'huile 
sont de provenance etrangere. Les sacrifices humains, plutot rares chez les 


79 Voir Wellhausen, Reste 2 , pp. 218-219; contre cette opinion: Brockelmann, 
1. c., pp. 103-105; Buhl, op. cit., p. 94; Andrae, op. cit., pp. 20-21: Paret, op. cit., 
p. 17. Cf. aussi Levi Della Vida, op. cit., pp. 85-92 passim, 116, note 37; et plus bas, 
notes 98 et 99. 

80 Voir Brockelmann, 1. c., pp. 107-108; Smith, Religion, p. 111; Wellhausen, 
Reste 2 , p. 222. [ ] 

81 Voir J. Henninger, Über Huhnopfer und Verwandtes in Arabien und seinen 
Randgebieten. Anth 41/44 (1946/49) 337-346. 
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Bedouins, sont dus ärinfluence de peuples nord-semitiques 82 . L'offrande de 
la chevelure humaine n'etait pas un vrai sacrifice, mais plutöt un rite de 
passage, soit passage de l'etat profane ä Tetat sacre, soit Tinverse 83 . Si la 
preference pour la couleur blanche de la victime rappelle dejä des coutumes 
de TAsie centrale et septentrionale, c'est encore plus vrai pour la consecra - 
tion non sanglante d'animaux, rite qui exprimait la reconnaissance pour la 
fecondite du betail. Des chameaux et d'autres animaux domestiques, 
dedies ä une divinite, etaient exempts de tout travail; s'il s'agissait de 
chamelles, leur lait etait reserve aux hot es et aux pauvres. Quelquefois ces 
animaux, apres avoir ete marques, restaient avec le troupeau, mais tres 
souvent ces memes animaux, propriete du dieu, passaient dans une enceinte 
sacree (himä) pres d'un sanctuaire, jusqu’ä leur mort naturelle 84 . Les rites 
[136] du sacrifice etaient simples; chaque homme etait autorise ä immoler 
sa propre victime. Etant donne la penurie de combustible dans le desert, on 
ne brülait pas les victimes. En general, les sacrifices se terminaient par un 
repas commun. II arrivait aussi que les animaux tues etaient abandonnes 
aux animaux sauvages et aux oiseaux de proie. Si les rites d'effusion et 
d'aspersion de sang n’ont rien qui soit specifique ä une civilisation nomade, 
la defense de briser les os 85 , au contraire, ne s'explique que par un complexe 
ideologique qu’on trouve encore en pleine vigueur chez les chasseurs et 
eleveurs nord-asiatiques. A la base de cette coutume il y a la croyance que 
Tanimal peut etre regenere si les os restent intacts. Dans la documentation 
fragmentaire arabe, cette coutume est ä peine comprehensible et a donne 
lieu ä des interpretations tres variees, en partie assez arbitraires; mais eile se 
presente dans une lumiere nouvelle quand on la compare aux coutumes et 
croyances des peuples susdits. La m£me chose est vraie pour les fetes du 
printemps 86 , en rapport avec le sacrifice des premiers-nes du troupeau. II y a 
des raisons solides pour admettre que la fete arabe du mois de Ragab, oü 
primitivement les premiers-nes du troupeau etaient immoles, et la f6te israe- 


82 Voir J. Henninger, Menschenopfer bei den Arabern. Anth 53 (1958) 721-805. 

83 Voir J. Henninger, Zur Frage des Haaropfers bei den Semiten, in Die Wiener 
Schule der Völkerkunde. Festschrift anläßlich des 25jährigen Bestandes des Institutes 
für Völkerkunde der Universität Wien (1929-1954) (Horn-Wien 1956), pp. 349-368. 
[voir plus bas, n° 10]. 

84 Voir J. Henninger, Die unblutige Tierweihe der vorislamischen Araber in 
ethnologischer Sicht. Paideuma 4 (1950) 179-190. [Voir plus bas, n° 8]. 

85 Voir J. Henninger, Zum Verbot des Knochenzerbrechens bei den Semiten, in 
Studi Orientalistici in onore di Giorgio Levi Deila Vida (Roma 1956) I, pp. 448-458. [ ] 

86 Voir J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Arabes et leurs implications 
historiques. RMP, N. S. 4 (1950) 389-432. [ ] 
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lite de Päque ont une racine commune. Toutes les deux sont derivees d’une 
fäte du printemps commune aux Semites ä Tetat nomade (ce qui n’empäche 
pas que, des la sortie de l’Egypte, la Päque fut elevee ä une nouvelle signi- 
fication). Ces rites du printemps ont de nombreuses analogies chez d'autres 
peuples pasteurs. 

Nous ne parlerons plus en detail des pelerinages qui sont un element etran- 
ger ä la civilisation nomade et de date tardive chez les Semites 87 ; c’est juste¬ 
ment par ceux-ci que [137] des elements du culte des sedentaires pene- 
traient chez les nomades. L’espace nous manque egalement pour parier en 
detail des differentes pratiques de divination, de magie et de sorcellerie 88 , 
qui certainement occupent une grande place dans les descriptions de la 
religion preislamique par les auteurs musulmans, mais dont b origine devrait 
ätre etudiee plus ä fond. Tout comme pour la croyance aux ginn, nous 
devrions nous demander aussi quelle est la part respective dans ces prati¬ 
ques, des nomades et des sedentaires. Par la force immanente, peut-etre 
magique, de ses paroles, le sä'ir (poete) 89 se rapprochait du kähin (devin) 90 
(tous les deux etaient censes etre inspires par les ginn). 

Ceci nous amene ä parier encore brievement des personnes jouant un röle 
special dans la religion. Peut-on parier de fonctionnaires du culte? Les prätres 
{sädin, pl. sadana) mentionnes dans les sources arabes 91 n'etaient pas des 
sacrificateurs, mais plutöt des gardiens de sanctuaires, chaque homme etant 
autorise ä immoler sa propre victime. L'inexistence d'une classe speciale de 
pretres rappelle les conditions primitives des Semites et d’autres peuples 
nomades pasteurs 92 . II n'est pas indique de traiter ici de la typologie du 
sacerdoce [138] et des phenomenes apparentes dans Thistoire des reli- 


87 Voir Smith, Religion, p. 80; cf. aussi ibid., pp. 109-110; Wellhausen, Reste 2 , 
pp. 121-122, avec note 3; Buhl, op. cit., p. 86. [ ] 

88 Voir Wellhausen, Reste 2 , pp. 131-138, 159-177, passim, 191-207, passim; 
Gaudefroy-Demombynes, op. cit., pp. 39-44. [ ] 

89 Cf. J. Henninger, La societe bedouine ancienne (voir plus haut, note 2), note 62. 

90 Cf. J. Henninger, La societe bedouine ancienne (voir plus haut, note 2), note 61. 

91 Voir les references in Henninger, Anth 50 (1955) 119-121. - Chelhod, Sacrifice, 
p. 169, ecrit: «II [c.-ä-d. le pretre preislamique] etait le gardien du temple en meme 
temps que le sacrificateur, comme on peut le constater aisement de la racine sadana 
qui donne sädin , pretre, et sadine, graisse, sang, laine». Dans ce contexte, il renvoie 
ä mon article dans Ethnos 13 (1948) 12 (voir plus haut, note 44), oü je dis precisement 
que le sädin n’etait pas sacrificateur. L'argument etymologique ne semble pas prouver 
le contraire. Sur la methode linguistique de Chelhod en general, voir les references in 
Henninger, Anth 53 (1958) 795, note 339. [ ] 

92 Voir Smith, Religion, p. 143; A. J. Wensinck, Some Semitic Rites of Mour- 
ning and Religion (Amsterdam 1917), p. 74; Levi Della Vida, op. cit., p. 116, note 39. 
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gions 93 . Mais, tout en restant dans le domaine semitique, il faut au moins 
effleurer un probleme qui est suggere par Fidentite linguistique des mots 
kähin (devin) en arabe, et hohen (pretre) en hebreu. Dans ce fait on a voulu 
voir, depuis Wellhausen, la preuve d'un developpement qui va du sorcier 
par le devin au pretre 94 . Toutefois cette opinion est contredite par W. F. 
Albright, qui, en s'appuyant sur les documents ougaritiques, ecrit: «Mal¬ 
heureusement ce mot [c.-ä.-d. kähin ] est isole en arabe et peut donc, ainsi 
que des milliers de mots culturels en cette langue, etre considere aussi comme 
le mot d'emprunt de Fanden cananeen kähin , ou de Fanden arameen kähnä 
signifiant tous deux <prdre>; si ceci est exact, nous avons Findication d’une 
specialisation de fonction chez les Arabes, et non d’une origine magique de la 
prdrise israelite» 95 . Je ne puis trancher cette question. Qu’il me soit cepen- 
dant permis de relever que, dans ce cas aussi, Fexplication par un developpe¬ 
ment uniforme, allant du moins parfait au plus parfait, n'est pas certaine. 
Du reste, les sanctuaires mobiles etaient egalement accompagnes de devins 
et d'autres personnes ä fonctions soit religieuses, soit magiques, parmi les- 
quelles il y avait aussi des femmes 96 . Je n’oserais pas [139] afhrmer 
Fidentite de telles institutions avec le chamanisme, phenomene d'ailleurs 
vivement discute ces dernieres annees quant ä sa nature et ä sa provenance, 
probablement pas plus autochtone dans les civilisations des nomades pas- 
teurs que Finstitution du sacerdoce 97 . 


93 Voir E. O. James, The Nature and Function of Priesthood (London 1955; tra- 
duction allemande: Das Priestertum, Wesen und Funktion. Wiesbaden, s. d. [1957]). 

94 Voir Levi Della Vida, op. cit., pp. 87-89, 96, 116, note 39; W. F. Albright, 
From the Stone Age to Christianity (Baltimore 1940), pp. 18-19 (d’apres Morgen¬ 
stern, op. cit., p. 58, note 82; traduction allemande: Von der Steinzeit zum Christen¬ 
tum [Bern 1949], p. 32; traduction fran 9 aise: De l’äge de la pierre ä la chretiente 
[Paris 1951], p. 26). 

95 Albright, op. cit., (trad. fran 9 .), pp. 26-27; cf. trad. allem, pp. 32, 409, note 34; 
cf. aussi Lagrange, op. cit., p. 218. [ ] Morgenstern, op. cit., p. 58, note 82, serait 
pret ä conceder l'emprunt de ce mot, mais, d’autre part, il soutient que chez tous les 
Semites le devin etait anterieur au pretre tel qu’on le comprend de nos jours. 

96 Voir Lammens, L’Arabie Occidentale, pp. 103-104, 106-110, 112-125, 132-141; 
Morgenstern, op. cit., pp. 58-61, 64; Haldar, Associations of Cult Prophets, pp. 161- 
198 passim, surtout pp. 190-193, 195-197; Henninger, Anth 50 (1955) 121, note 189. 

97 Voir W. Schmidt, UdG XII (1955), pp. 615-759; M. Eliade, Le chamanisme et 

les techniques archalques de Textase (Paris 1951); D. Schröder, Zur Struktur des 
Schamanismus. Anth 50 (1955) 848-881; H. Findeisen, Schamanentum (Zürich-Wien 
1957); J.-P. Roux, Le nom du chaman dans les textes turco-mongols. Anth 53 (1958) 
133-142; idem, Elements chamaniques dans les textes pre-mongols. Anth 53 (1958) 
441-456; idem, Le chaman gengiskhanide. Anth 54(1959) 401-432, et la litterature 
citee dans ces articles. [ ] 
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Conclusion 


Pour conclure, essayons de caracteriser brievement la religion bedouine 
preislamique. En 1958 A. Brelich, en analysant les resultats des Communi¬ 
cations sur les divinites semitiques anciennes, est arrive ä cette conclusion: 
dans la civilisation proto-semitique, on ne peut parier de polytheisme, mais 
on y trouve la croyance ä un etre supreme, ainsi que Vanimisme 98 . Je serais 
enclin ä admettre cette formule, avec quelques legeres retouches, pour la 
religion bedouine preislamique. II me semble qu'il faut attribuer un peu 
moins d'importance ä Tanimisme (croyance aux esprits de la nature), mais 
insist er un peu plus sur le culte des ancetres. 

Voici donc les elements de cette religion: Allah, le createur du monde, 
maitre supreme et inconteste, mais relegue ä barriere-plan dans la vie cul- 
tuelle et pratique* puis, comme premieres amorces d'un polytheisme, quel¬ 
ques divinites astrales (au moins celle de la planete Venus) et atmospheriques 
(peut-6tre des attributs du dieu createur qui ont ete hypostasies) 99 ; [140] 

enfin les ancetres et les ginn, ces derniers de plus grande importance dans les 
croyances que dans le culte. Tout cela est, du reste, assez vague, et loin 
d'etre organise dans un veritable pantheon ou un Systeme hierarchique. Les 
pratiques du culte sont egalement peu ritualisees et refletent, ä leur tour, le 
caractere individualiste du Bedouin et la forme peu rigide de toute sa vie 
sociale. 

L'Islam qui a succede ä cette religion n'est pas sorti du neant, ni ne fut 
une religion purement etrangere. II n'est certainement pas une religion 
bedouine, et ses racines principales se trouvent dans les religions bibliques; 
mais il a trouve en Arabie bien des valeurs, non seulement humaines 10 °, mais 
encore religieuses qu'il a pu s'incorporer. 


98 Voir A. Brelich, in Le antiche divinitä semitiche, pp. 135-140, surtout pp. 
136, 139, 140. 

99 Sur ce processus en general, voir H. Ringgren, Word and Wisdom. Studies in 
the Hypostatization of Divine Qualities and Functions in the Ancient Near East 
(Lund 1947); cf. les recensions de O. Eissfeldt, TLZ 76(1951), col. 154-155 et de 
J. Henninger, Anth 46 (1951) 646-647 [voir plus bas, n° 14]. [ ] 

100 Voir Watt, Muhammad at Mecca, pp. 24-25 (trad. fran^: pp. 48-50), sur 
r«humanisme tribal» (cf. aussi p. 23; trad. fran 9 .: p. 46). Bien que la decadence de la 
religion archaique (ibid., pp. 23-24; trad. fran 9 .: pp. 47-48) soit un fait incontestable, 
peut-etre cet auteur (comme d'autres) va-t-il trop loin dans la Separation de cette 
ethique d’avec la religion; voir Th. Nöldeke, «Gottesfurcht» bei den alten Arabern. 
ARW1 (1898) 361-363; Wellhausen, Reste 2 , p. 224; Brockelmann, ARW 21 (1922) 
113-114; Lammens, L'Arabie Occidentale, p. 229; Buhl, op. cit., pp. 90-91; cf. aussi 
plus haut, note 51. [ ] 
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ADDENDA ET CORRIGENDA 


Comptes rendus du volume «L’antica societä beduina» (Roma 1959) : 

RB 67 (1960) 472-474 (R. de Vaux). 

Anth 55 (1960) 908-910 (E. Bannerth). 

Arabica 7 (1960) 321-323 (D. Sourdel). 

RHR 160 (1961) 100-102 (M. Rodinson). 

BiOr 18 (1961) 187 s. (J. Ryckmans). 

OLZ 56 (1961), col. 270-273 (R. Hartmann). 

TLZ 86 (1961), col. 111 s. (O. Eissfeldt). 

Gregorianum 43 (1962) 200-204 (V. van Bulck) . 

Une adaptation arabe du present article, faite par Hassan El-Mniai, a ete publiee 
sous le titre: Dlnat al-Badü qabl al-Islam , dans la revue Da'wat al-Haqq (Rabat) 
12 (1388 H. - 1969 ap. J.-C.), N° 3, pp. 19-21. 

Note 3: N. Daniel, Islam and the West. The Making of an Image (Edinburgh 1960); 
R. W. Southern, Western Views of Islam in the Middle Ages (Cambridge, Mass., 
1962). 

Note 18: Voir maintenant: J. Henninger, Deux etudes recentes sur TArabie pre- 
islamique. Anth 58 (1963) 437-476. 

Note 19 , ligneö: traduction fran 9 aise: Mahomet ä Medine (Paris 1959); ä la fin: M. 
Rodinson, Mahomet (Paris 1961; 2 1968); traduction anglaise: Mohammed (New 
York and London 1971); voir aussi: M. Rodinson, Bilan des etudes mohammadiennes. 
RH 229 (1963) 169-220. 

Note 23: La meme division tripartite est employee par M. Höfner, Die vorislamischen 
Religionen Arabiens (RdM 10/2 [Stuttgart 1970], pp. 233-402). 

Note 25: Haldar, Associations of Cult Prophets (voir plus haut, note 63), pp. 161 s. 

Note 26: Haldar, Associations of Cult Prophets (voir plus haut, note 63), pp. 161- 
198 passim, surtout pp. 161 s., 190-192, 196 s.; T. Fahd, La divination arabe (Leiden 
1966), pp. 98-100, 136-148 passim. 

Note 32: A. Dietrich, Der Islam 31 (1954) 240; W. Caskel, Der Felsendom und die 
Wallfahrt nach Jerusalem (Köln et Opladen 1963), pp. 45-48; sur les pierres sacrees 
chez les Semites en general, voir: K. Jaros, Die Stellung des Elohisten zur kanaanäi- 
schen Religion (Fribourg et Göttingen 1974), pp. 147-211 (sur les arbres sacres, voir 
ibid., pp. 213-257). 

Note 34: Ad. E. Jensen, Mythos und Kult bei Naturvölkern (Wiesbaden 1951), 
pp. 331-339, 368-399 (= 2 [1960], pp. 315-322, 350-381; traduction frangaise: Mythes 
et cultes chez les peuples primitifs [Paris 1954], pp. 303-310, 335-365); J. Henninger, 
Geisterglaube bei den vorislamischen Arabern, dans: Festschrift Paul J. Schebesta 
(Studia Instituti Anthropos, Vol. 18, Wien-Mödling 1963), pp. 279-316, surtout pp. 
280-283, 309-316 [voir plus bas, n° 4]. 

Note 36: Voir maintenant: J. Henninger, Einiges über Ahnenkult bei arabischen 
Beduinen, dans: Der Orient in der Forschung. Festschrift für Otto Spies (Wies¬ 
baden 1967), pp. 303-317 [voir plus bas, n° 5]. 


31 



Note 44: Voir maintenant la liste complete des travaux de l’auteur se referant au sacri- 
fice arabe dans: J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Semites et la Päque 
israelite (Paris 1975), bibliographie, n os 170-208. 

Note 49: La these du caractere urbain de rislam a ete contestee par J. Chelhod, 
Les structures du sacre chez les Arabes (Paris 1964), pp. 13-33; il semble qu’il faille 
la nuancer, sans Tabandonner pour autant (voir mon compte rendu de ce livre: Der 
Islam 43 [1967] 302-304). 

Note 50: Voir maintenant aussi: T. Izuxsu, The Structure of the Ethical Terms in 
the Koran. A Study in Semantics (Tokyo 1959); idem, Ethico-Religious Concepts in 
the Qur'än (Montreal 1966), et le compte rendu du dernier livre (par J. Henninger) : 
NZM 24 (1968) 74 s. - Certains arguments amenes pour prouver une attitude plus reli- 
gieuse des Bedouins sont sujets ä caution. Ainsi, on discute pour savoir dans quelle 
mesure les grafhti safaitiques rev£tent un caractere sacre (contre H. Grimme, voir la 
remarque de M. Höfner, dans: L'antica societä beduina, p. 55; voir aussi la discus- 
sion du probleme, ä savoir si le Harrat ar-Ragll, au sud du Haurän, etait un territoire 
de pelerinage, chez J. Henninger, dans DBS VII [1966], col. 572, dans Tarticle: 
Pelerinages dans TAncien Orient, par J. Henninger et H. Cazelles, 1. c., col. 567- 
584). Un autre phenomene, l’usage de noms theophores (voir la liste dans Wellhausen, 
Reste 2 , pp. 1-10), a egalement ete juge de diverses manieres. Tandis que H. H. Bräu, 
Die altnordarabischen kultischen Personennamen (WZKM 32 [1925] 31-59, 85-115, 
surtout pp. 35-37, 96-102, 107-115) y voit une influence de civilisations sedentaires, 
avec des formes de culte plus developpees, H. Grimme (Texte und Untersuchungen 
zur safatenisch-arabischen Religion [Paderborn 1929], p. 143) est d'avis que dans les 
inscriptions safaitiques les noms theophores sont nombreux et d'origine nomade. 
Recemment, T. Fahd (Le pantheon de TArabie centrale ä la veille de Thegire [Paris 
1968]) suggere que les noms composes avec *Abd ne seraient pas necessairement tous 
des noms theophores, car: «Dans certains cas, il semble qu'il faille donner au mot 
'Abd son sens primitif d^homme'; sa relation avec l’element suivant du nom est une 
relation de dependance, d’affectation ou de Service et cela sur le plan religieux, comme 
sur le plan profane» (op. cit., pp. 60 s.). - M. Höfner, Die vorislamischen Religionen 
Arabiens (voir plus haut, Addendum ä la note 23), pp.372s., 379, se prononce egale¬ 
ment de maniere assez reservee sur certains cas oü le mot 'abd ou taim (= serviteur) 
est employe. Pour des noms «pseudo-theophores» voir aussi Andre Caquot, Syria 39 
(1962) 238 s.; 47 (1970) 189b. 

Note 53: K. Goldammer, Art. Fetischismus. RGG, 3 II (1958), col. 924 s., et la biblio¬ 
graphie y citee. 

Note 60: Cf. maintenant Henninger, Geisterglaube (voir plus haut, Addendum ä la 
note 34). 

Note 62: Pour un nouvel examen de la these de W. F. Albright, voir les Addenda ä 
Henninger, Geisterglaube, notes 234-243 (plus bas, n° 4). 

Note 66: Voir maintenant Henninger, Ahnenkult (cf. plus haut, Addendum ä la 
note 36). 

Note 69: Pour les divinites de TArabie centrale et septentrionale en detail, voir main¬ 
tenant M. Höfner dans H. W. Haussig, Götter und Mythen im Vorderen Orient 
(WdM 1/1. Stuttgart 1965), pp. 407-481. - T. Fahd, Le pantheon de l'Arabie centrale 
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ä la veille de l’hegire (Paris 1968) ne pretend pas du tout qu’il s’agissait d’un pantheon 
organise ; au contraire, il dit explicitement que le pantheon arabe preislamique etait 
«confus et desordonne» (op. cit., p. 253), un «chaos» (op. cit., p. 96), qu’il presentait 
une «etonnante multiplicite » (op. cit., p. 249; cf. aussi p. 250), une «anarchie religieuse» 
(op. cit., p. 179). 

Note 73: T. Fahd, Le pantheon de TArabie centrale (voir plus haut, Addendum ä 
la note 69) afhrme une predominance du caractere astral des divinites (op. cit., pp. 18- 
24, 178 s., 181), mais cette affirmation globale n’est nullement appuyee par la liste 
des divinites (voir mon compte rendu de cet ouvrage, Anth 65 [1970] 309-315, surtout 
pp. 311 s.; cf. aussi les comptes rendus de G. Vajda, Arabica 17 [1970] 220-222; M. 
Rodinson, RHR 181 [1972] 79-83). 

Note 80: Pour la croyance en Tetre supreme comme dispensateur de la pluie chez les 
nomades pasteurs en general, voir maintenant les references citees chez Henninger, 
Les fetes de printemps (Paris 1975), p. 128, note 425. 

Note 85: J. Henninger, Neuere Forschungen zum Verbot des Knochenzerbrechens, 
dans Studia Ethnographica et Folkloristica in honorem Bela Gunda (Debrecen 1971), 
pp. 673-702. 

Note 86: Voir maintenant: J. Henninger, Les fetes de printemps (Paris 1975), sur¬ 
tout pp. 37-42. 

Note 87: Voir maintenant: J. Henninger et H. Cazelles, Art. Pelerinages dans 
1’Anden Orient. DBS VII (1966), col. 567-584, surtout col. 572-584. 

Note 88: Sur la divination, voir Fahd, op. cit., (plus haut, Addendum ä la note 26), 
passim, et les comptes rendus: Arabica 15 (1968) 214-218 (G. Vajda); Anth 63/64 
(1968/69) 291-296 (J. Henninger); RHR 181 (1972) 79-83 (M. Rodinson); en outre: 
A. Caquot et M. Leibovici (ed.), La divination. Rites et pratiques religieuses. 2 vols. 
(Paris 1968); compte rendu: Anth 65 (1970) 1029-1031 (J. Henninger). 

Note 91: Voir aussi Henninger, Anth 58 (1963) 446 s., avec les notes 34-39, p. 448, 
avec la note 42, pp. 473 s., avec les notes 127-129; Fahd, op. cit. (voir plus haut, 
Addendum ä la note 26), p. 600b (Index s. v. sädiri). 

Note 95, ligne2: Haldar, Associations of Cult Prophets (voir plus haut, note 63). 
pp. 162 s., 179 s., note 6. 

Note 97: J.-P. Roux, Le chaman altaique d'apres les voyageurs europeens des XVII e 
et XVIII e siecles. Anth 56 (1961)438-458; R. Rahmann, Shamanistic and Related 
Phenomena in Northern and Middle India. Anth 54 (1959) 681-760, surtout pp. 750- 
752; M.-J. Harner (edit.), Hallucinogens and Shamanism (London 1973), et le compte 
rendu: Anth 69 (1974) 634 s. (D. Schröder); d'autres references chez J. Henninger, 
Les fetes de printemps chez les Semites et la Päque israelite (Paris 1975), pp. 121 s., 
avec les notes 391 et 392. 

Note 99: Pour le probleme de Thypostatisation, voir maintenant Henninger, Les 
fetes de printemps (Paris 1975), p. 187, avec la note 694, et les references y citees. 

Note 100: Voir maintenant les ouvrages de Izutsu (plus haut, Addendum ä la note 
50), surtout le chapitre: The Spirit of Tribal Solidarity (The Structure of Ethical 
Terms [1959], pp. 49-65; Ethico-Religious Concepts [1966]. pp. 55-73); sur la notion 
de gähillyah: Ethico-Religious Concepts, pp. 28-35. 
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2 


ÜBER RELIGIÖSE STRUKTUREN 
NOMADISCHER GRUPPEN* 

(1972) 


Wie die Lebensform des Nomadentums 1 in Gesamtdarstellungen der Kul¬ 
turgeschichte schon von altersher einen wichtigen Platz einnahm 2 , so hat es 
auch nicht an Versuchen gefehlt, typische Formen nomadischer Religion zu 
umschreiben und in ihrem Verhältnis zu den Religionen seßhafter Bevöl¬ 
kerungen zu betrachten. (Hierher gehört z.B. der Versuch, den Monotheis¬ 
mus der Semiten aus der Einförmigkeit und Grenzenlosigkeit der Wüste zu 
erklären, wie man ihn in der älteren Literatur gelegentlich finden kann 3 .) 
Die Erfassung nomadischer Religion in ihrer Eigenart war allerdings er¬ 
schwert, solange die Entwicklung der menschlichen Kultur in ihrer Gesamt- 


* Erweiterter Abdruck aus: Bibel und Kirche 27 (1972), Heft 1, pp. 13-16. 

1 Als «Nomaden» sollte man, aus sprachlichen und sachlichen Gründen, nur nicht¬ 
seßhafte Viehzüchter (Hirten) bezeichnen, nicht etwa schweifende Jäger und Sammler, 
wie es vielfach geschieht; vgl. Rolf Herzog, Seßhaftwerden von Nomaden (Köln 
und Opladen 1963) 9-11; Läszlö Vajda, Untersuchungen zur Geschichte der Hir¬ 
tenkulturen (Wiesbaden 1968), passim, bes. 19-34, 501 f., und die an beiden Stellen 
zitierte Literatur. Ausdrücke wie «Hirtennomaden» und «Viehzüchternomaden» sind 
daher tautologisch. 

2 Vgl. Herzog, a. a. O., 9-28; Vajda, a. a. O., 19-96 (dazu die Rezension von J. 
Henninger: Anth 66 [1971] 249-256); J. Henninger, Zum frühsemitischen Noma- 
dentum, in: Viehwirtschaft und Hirtenkultur. Ethnographische Studien, hrsg. von 
L. Földes (Budapest 1969) 33-68, bes. 57-59; speziell zur sog. Dreistufentheorie 
(angebliche Entwicklung der Menschheit durch die Stadien Jäger - Hirt - Acker¬ 
bauer) siehe Vajda, a. a. O., 421, 50-58 (dazu Anth 66 [1971] 252). 

3 Siehe Ernest Renan, Nouveiles considerations sur le caractere general des peu- 
ples semitiques, et en particulier sur leur tendance au monotheisme. JA V/13 (1859) 
214-282, 417-450. 


34 



heit, und damit auch der Religion, auf allgemeingültige Gesetze zurückge¬ 
führt wurde 4 . Wenn dies nämlich der Fall war, dann mußten Nomaden wie 
Seßhafte mehr oder weniger die gleichen Stadien der religiösen Entwicklung 
durchlaufen haben; qualitative Unterschiede waren nicht zu erwarten. Die 
Abkehr von dieser Betrachtungsweise ermöglichte eine bessere Einsicht in 
die Eigenart der einzelnen Kulturen und damit auch ihrer religiösen Aus¬ 
drucksformen, führte allerdings manchmal wieder zu Schematisierungen 
anderer Art. 

Nach P. Wilhelm Schmidt ist die älteste erfaßbare Religionsform der 
Menschheit der Glaube an einen einzigen Schöpfergott. Dieser Monotheismus 
der «ethnologischen Urkultur» (der primitiven Jäger und Sammler) 5 sei 
geschwächt worden oder ganz verlorengegangen, als sich aus der primitiven 
nahmngsaneignenden Kultur verschiedene Formen der Ndlirmigsproduktion 
entwickelten, jedoch relativ rein erhalten geblieben in den Nomadenkulturen 
(die nach W. Schmidt unmittelbar aus der primitiven Jägerkultur hervor¬ 
gegangen sind) 6 . In diesen sei aber der Charakter des Hochgottes als 
Himmelsgott besonders stark betont worden, teilweise so stark, daß seine 
Gestalt mit dem sichtbaren Himmel mehr oder weniger verschwamm 7 . 


4 Siehe Wilhelm Schmidt, Handbuch der vergleichenden Religionsgeschichte 
(Münster i. W. 1930), bes. 31-158; V. van Bulck, Artikel Religionsgeschichte, RW, 
Sp. 722-733, bes. 728-730; vgl. auch A. Closs, Artikel Religionskategorien, ebd., 
Sp. 733-736; Ugo Bianchi, La storia delle religioni, in: Storia delle Religioni, fondata 
da Pietro Tacchi Venturi, diretta da Giuseppe Castellani, 6 I (Torino 1970) 
1-173, bes. 53-75 und 168-171 (Bibliographie); dasselbe in englischer Übersetzung: 
The History of Religions (Leiden 1975) 61-87, 221-224. 

5 Zur Terminologie vgl. W. Schmidt, UdG 10 (Münster i. W. 1952), 127: «Ich liebe 
weder den Ausdruck <Urmonotheismus > noch die Bezeichnung <Urmensch>. Zwar 
habe ich den Ausdruck <Urkultur> eingeführt, aber diese umfaßt nur ganz bestimmte 
Stämme, und ihre Gesamtheit trägt den Namen <Urkultur> deshalb, weil sie die relativ 
älteste Menschheitsstufe ist, die älteste, die wir mit den Mitteln der Ethnologie und 
ihrer Hilfswissenschaften erreichen können. Von der Religion dieser Stufe sage ich, daß 
sie die Religion der Urkultur ist, und, da diese Religion monotheistisch ist, spreche 
ich von einem Monotheismus der Urkultur oder einem urkulturlichen Monotheismus» 
(vgl. auch den Kontext, ebd. 126 f.). Diese Präzisierung der Terminologie ist sachlich 
insofern von Bedeutung, als sie zeigt, daß W. Schmidt nicht den Anspruch erhob, die 
absolut älteste Religionsform der Menschheit erfassen zu können, wie es der Ausdruck 
«Urmonotheismus» nahelegen könnte. 

6 Zur Diskussion über die Entstehung der Hirtenkulturen siehe die bei Henninger, 
Zum frühsemitischen Nomadentum (wie oben Anm. 2), 57-59 zitierte Literatur; 
Vajda, a. a. O., 58-95; vgl. auch unten Anm. 29 u. 30. 

7 Siehe W. Schmidt, UdG 12 (hrsg. von Fritz Bornemann, Münster i. W. 1955) 
763-836, 873-899; W. Schmidt, Primärkulturen und spätere Kulturkreise, in: Wege 
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Auch nach Raffaele Pettazzoni ist der Himmelsvater die typische 
Form des höchsten Wesens in vaterrechtlichen Hirtenkulturen, während in 
mutterrechtlichen Ackerbaukulturen die Mutter Erde die höchste Gottheit 
ist 8 . In dieser Hinsicht hat Pettazzonis Auffassung vieles mit derjenigen 
von W. Schmidt gemeinsam, wenn sie auch in ihrem Ausgangspunkt 9 und in 
vielen anderen Einzelheiten zu ihr im Gegensatz steht 10 . Beiden Systemen 
gemeinsam ist aber eine allzu große Schematisierung bei der Darstellung der 
Nomadenreligion 11 . Wie problematisch der Allgemeinbegriff «Hirtenkul- 


der Kulturen. Gesammelte Aufsätze (hrsg. vom Anthropos-Institut, St. Augustin bei 
Bonn 1964) 165-178; Die Religionen der späteren Primitivvölker, ebd. 179-200; 
Das Höchste Wesen im Kulturkreis der patriarchalen Herden Viehzüchter, ebd. 221- 
242 (vgl. dazu J. Henninger in der Einleitung, ebd., S. XXI-XXIV) - Diese Titel 
sind nur eine Auswahl aus den umfassenden einschlägigen Veröffentlichungen von 
W. Schmidt, enthalten aber vielfach Hinweise auf detailliertere Ausführungen an 
anderer Stelle. 

8 Vgl. Raffaele Pettazzoni, L’onniscienza di Dio (Torino 1955); englische Über¬ 
setzung: The All-Knowing God (London 1956), passim (dazu die Rezension von 
Alois Closs, Anth 56 [1961] 965f.); kurz zusammengefaßt im Artikel: The Supreme 
Being: Phenomenological Structure and Historical Development, in: The History of 
Religions, Essays in Methodology. Edited by Mircea Eliade and Joseph M. Kita- 
gawa (Chicago 1959) 59-66, bes. 641; vgl. dazu J. Henninger in: Anthropica. 
Gedenkschrift zum 100. Geburtstag von P. Wilhelm Schmidt (St. Augustin bei Bonn 
1968) 163f. mit Anm. 74 (im Artikel: Primitialopfer und Neujahrsfest, a. a. O., 
147-189). 

9 Nach Pettazzoni kommt der Mensch zur Annahme eines höchsten Wesens nicht 
aus Erkenntnisdrang (Versuch kausaler Erklärung), sondern aus Existenzsorgen: 
«There are always in play in the notion of the Supreme Being reasons that are vital to 
human existence. The notion of the Supreme Being does not proceed so much from 
intellectualistic requirements as from existential anxieties» (Pettazzoni, a. a. O., 
65: vgl. auch ebd. 60, 651). Bei den Nomaden ist es vor allem das Bewußtsein der 
Abhängigkeit von den Weiden, die ihrerseits wieder vom Regen abhängen. Welche 
große Rolle der Himmelsgott als Regenspender in den Nomadenreligionen spielt, hat 
aber auch W. Schmidt oft und nachdrücklich betont. 

10 So hat Pettazzoni jahrzehntelang gegen den «Urmonotheismus» polemisiert; 
vgl. außer dem oben Anm. 8 genannten Buch besonders noch: Das Ende des Urmo¬ 
notheismus. Numen 3 (1956) 156-159. 

11 Vgl. die oben (Anm. 8) erwähnte Rezension von Closs; ferner: G. Lanczkowski, 
Forschungen zum Gottesglauben in der Religionsgeschichte. Saeculum 8 (1957) 392- 
403; V. van Bulck, Raffaele Pettazzoni (3.2.1883 - 19.12.1959). Anth 55 (1960) 
871-874; Henninger in Anthropica (wie oben Anm. 8) 163-174, bes. 163 f. mit Anm. 
74. - Noch abwegiger ist es freilich, wenn die autochthone Religion asiatischer Nomaden, 
z. B. der Mongolen vor der Übernahme von Hochreligionen, summarisch als «Schama¬ 
nismus» bezeichnet wird. Schamanismus, wie immer er auch definiert werden mag, ist 
nur ein spezielles Phänomen, das sich in den verschiedensten Religionen finden kann, 
keine vollständige Religion für sich (vgl. dazu auch oben Art. Nr. 1, Anm. 97). 
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turen» ist, geht jetzt besonders eindrücklich aus der Arbeit von Vajda 
hervor 12 , und diese Einsicht hat auch ihre Konsequenzen für die Charak¬ 
terisierung von «Hirten»- oder «Nomaden»-Religion. 

Von daher wäre man eher geneigt, diejenigen Versuche positiver zu beur¬ 
teilen, die sich auf bestimmte Gruppen von Nomaden beschränken. Hier wäre 
speziell für die semitischen Nomaden zunächst die Auffassung von Ditlef 
Nielsen zu erwähnen. Nach seiner Ansicht, die er jahrzehntelang mit 
großem Aufwand von Detailkenntnissen vertreten hat, ist die ursprüngliche 
Form der semitischen Religion der Glaube an eine Göttertrias: Mond als 
Vater, Sonne als Mutter, Venusstern als Sohn dieses Götterpaares. Bei den 
Nomaden (und überhaupt bei den Südsemiten, die den ältesten Zustand der 
semitischen Religion darstellen) ist der Mond der Hauptgott; bei der Seß- 
haftwerdung treten Veränderungen ein, aus der südsemitischen weiblichen 
Sonnengottheit wird die nordsemitische weibliche Venussterngottheit, aus 
der südsemitischen männlichen Venussterngottheit wird die nordsemitische 
männliche Sonnengottheit (diese beiden wechseln also nicht das Geschlecht, 
sondern das Gestirn) 13 . Nielsens Ansicht geht zwar von einer Reihe ge¬ 
sicherter Tatsachen aus, schematisiert aber den ganzen Sachverhalt doch 
wieder zu stark, wie die Kritik an seinen Thesen (von den verschiedensten 
Seiten her) gezeigt hat 14 . 

Während bei Nielsen die semitischen Nomaden als die religiös schöpfe¬ 
rische Gruppe gelten, denen die älteste (und trotz verschiedener Verände¬ 
rungen recht lebenskräftige) Form semitischer Religion zugeschrieben wird, 
ist Werner Caskel durch die Untersuchung der ältesten epigraphisch 
bezeugten arabischen Gottheiten zu einem diametral entgegengesetzten 
Ergebnis gekommen: er betrachtet die Nomaden als religiös unproduktiv ; 
ihre Götter sind gesunkenes Kulturgut, übernommen aus den Religionen der 
Seßhaften 15 . Caskel unterbaut seine These mit einem eindrucksvollen 


12 Vajda, a. a. O., bes. 19-34, 89-96. 

13 Siehe Ditlef Nielsen, Handbuch der altarabischen Altertumskunde I (Paris- 
Kopenhagen-Leipzig 1927) 186-241, passim; Der dreieinige Gott in religionshistori¬ 
scher Beleuchtung. (I. Kobenhavn 1922. II/l. Kobenhavn 1942), passim; weitere 
Belege bei Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 802 f.; vgl. auch Anth 45 (1950) 416- 
419 (unten Nr. 13). 

14 Siehe A. Jamme, Le pantheon sud-arabe preislamique d’apres les sources epigra- 
phiques. LM 60 (1947) 57-147; A. Jamme, D. Nielsen et le pantheon sud-arabe preis¬ 
lamique (Synthese et critique). RB 55 (1948) 227-244; vgl. auch oben Anm. 13; ferner: 
Maria Höfner, Die vorislamischen Religionen Arabiens (RdM, Bd. 10/2, Stuttgart 
1970), 2451, 275-277, 351; dazu Anth 66 (1971) 599. 

15 Werner Caskel, Die alten semitischen Gottheiten in Arabien (in: Le antiche 
divinitä semitiche, hrsg. von Sabatino Moscati, Roma 1958, 95-117), bes. 104 (ähn- 
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Aufwand von Detailkenntnis, besonders des epigraphischen Materials, stützt 
sich aber m.E. zu einseitig auf die schriftlichen Zeugnisse, ohne die allge¬ 
meinen Kulturverhältnisse genügend zu berücksichtigen. Es ist richtig, daß 
die semitischen Nomaden vielfach als Wallfahrer zu den Heiligtümern der 
Seßhaften kamen und die dortigen Gottheiten verehrten 16 ; andererseits 
hatten sie aber auch ihre beweglichen Heiligtümer; für die Anerkennung und 
Würdigung dieser Tatsache hat sich zuerst Henri Lammens nachdrücklich 
eingesetzt 17 , später, mit noch reicherem Material, Julian Morgenstern 18 . 

Es bleibt nun aber die Frage, welche Gottheiten in diesen beweglichen 
Heiligtümern verehrt wurden. Wenn man von «Steinfetischen» spricht, wie 
sie noch Alfred Bertholet als ursprünglichen Inhalt der israelitischen 
Bundeslade ansieht 19 , so kann das nicht heißen: materielle Gegenstände, die 
als solche Kultobjekt waren; diese Auffassung hat sich als unhaltbar heraus¬ 
gestellt, und die allgemeine Religionswissenschaft hat den Begriff des «Feti¬ 
schismus» als selbständiger Kategorie meist aufgegeben 20 . Es kommt darauf 


liehe Auffassungen erwähnt auch Maag, wie unten Anm. 31, 132, Anm. 2). Vgl. dazu 
Henninger, Anth 55 (1960) 906-908; Henninger, La religion bedouine preislamique 
(in: L’antica societä beduina, hrsg. von Francesco Gabrieli, Roma 1959, 115-140) 
[siehe oben Nr. 1], bes. 120-122, 131-135. 

16 Siehe William Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semites 
( 3 London 1927) 80; vgl. auch ebd. 109-113; ferner J. Henninger et H. Cazelles, 
Article Pelerinages dans TAncien Orient. DBS VII (Paris 1966), col. 567-584, bes. 
571-575 und die dort zitierten Belege. - Maurice Vieyra (Les pelerinages [Sources 
Orientales, 3, Paris 1960] 77) betrachtet dagegen die Wallfahrt geradezu als ein typi¬ 
sches Element des Nomadismus; diese Auffassung scheint aber nicht genügend be¬ 
gründet zu sein. 

17 Henri Lammens, Le culte des betyles et les processions religieuses chez les Ara- 
bes preislamites. BIFAO 17 (1919); abgedruckt in: L'Arabie Occidentale avant l'hegire 
(Beyrouth 1928) 101-179. 

18 Julian Morgenstern, The Ark, the Ephod and the «Tent of Meeting» (zuerst 
erschienen: HUCA 17 [1942/43] - 18 (1944]; Buchausgabe: Cincinnati 1945); weitere 
Literaturangaben über bewegliche Heiligtümer bei Henninger, IAE 42 (1943) 26 f. 
mit Anm. 116; Henninger, Anth 50 (1955) 121 mit Anm. 189; siehe ferner: Rene 
Dussaud, La penetration des Arabes en Syrie avant lTslam (Paris 1955) 113-117; 
Toufic Fahd, La divination arabe (Leiden 1966) 98-100, 136-148; R. de Vaux, Bible 
et Orient (Paris 1967) 261-278. 

19 Siehe Alfred Bertholet, Über kultische Motiv Verschiebungen. SPAW 18 
(1938) 164-184, bes. 165-169; ältere Vertreter derselben oder einer ähnlichen Ansicht 
sind aufgezählt bei Johann Maier, Das altisraelitische Ladeheiligtum (BZAW 93 
[1965] 55 f. mit Anm. 102-103; siehe bes. Ludwig Couard, ZAW 12 [1892] 75-79, im 
Artikel: Die religiös-nationale Bedeutung der Lade Jahwes, ebd. 53-90). 

20 Der «Fetischismus» kann nicht als ein selbständiges religiöses Phänomen, erst 
recht nicht als eine allgemeine Entwicklungsstufe angesehen werden; Fetische sind 
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an, welche Wesen man in materiellen Objekten verkörpert glaubt, und 
daraus ergeben sich auch entsprechende Konsequenzen für den «Steinkult» 
der Araber und anderer Semiten 21 ; die Frage nach der Art der Wesen, die 
von ihnen in diesen Steinen verehrt wurden, bleibt zunächst noch offen. 


Gegenstände, die entweder als krafterfüllt oder als Sitz eines persönlichen Wesens 
(eines Geistes) gelten; daher kann man von einem «dynamistischen» und einem «ani- 
mistischen» Fetischismus sprechen, und der Fetischismus ist auf diese Grundvorstel¬ 
lungen zurückzuführen. Übrigens bemerkt schon Couard (wie oben Anm. 19), der 
sonst sehr summarisch im Sinne des damaligen Evolutionismus argumentiert, doch 
ausdrücklich: «... zumal da der Fetischismus nicht den Baum als Baum, den Stein 
als Stein, sondern nur als Behausung eines bestimmten Geistes verehrt...» (a. a. O., 
75f.). Auch Friedrich Schwally, Semitische Kriegsaltertümer, 1. Heft: Der heilige 
Krieg im alten Israel (Leipzig 1901), spricht davon, daß in der heiligen Lade vielleicht 
ursprünglich ein «Steinfetisch» auf bewahrt worden sei, rechnet aber auch mit der 
Möglichkeit, daß sie leer war und als solche das Numen beherbergte. «In diesem Falle 
ist die Lade nicht ein Fetisch-Schrein, sondern selbst der Fetisch» (a. a. O., 10). Aber 
auch für Schwally ist an den heiligen Gegenstand, ob Stein oder Lade, die Gegenwart 
der Gottheit selbst geknüpft (siehe den ganzen Kontext, a. a. O., 9-15). In den letzten 
Jahrzehnten haben sich die Ethnologen und Religionshistoriker immer mehr vom 
Begriff Fetischismus distanziert. Maurice Delafosse, ein guter Kenner Westafrikas 
(wo das Wort Fetisch ja zuerst gebraucht wurde) schrieb 1922: «... Le fetichisme ne 
constitue pas une religion distincte et il ne saurait caracteriser aucune religion: il 
n’est que Y une des deformations, la plus apparente, de toutes les religions du monde» 
(RMM 49 [1922] 154; nach seiner Auffassung ist «Animismus» der richtige Ausdruck 
für die Religion der betr. Westafrikaner, a. a. O. 154-157). Arnold van Gennep, 
L’etat actuel du probleme totemique (Paris 1920) schreibt resolut: «... il vaut mieux 
supprimer ce mot [sc. f6tiche]» (a. a. O., 193). Ähnlich äußert sich Bernhard Anker¬ 
mann, in: Chantepie de la Saussaye, Lehrbuch der Religionsgeschichte 4 (Tübingen 
1925) I, 161. F. Graebner schreibt bei der Behandlung der westafrikanischen Kultur 
(in: Paul Hinneberg, Die Kultur der Gegenwart. III/5: Anthropologie [Leipzig 
1923]): «... obwohl diese Figuren und andere Gegenstände Geister darstellen und bis¬ 
weilen von ihnen beseelt gedacht werden, sind die Kulthandlungen selbst überwiegend 
zauberhaft. Es ist diese amphibische Verquickung von Geister- und Zauberglauben, 
auf die man das vieldeutige, aber unausrottbare Wort Fetischismus wohl am besten 
beschränken könnte» (a. a. O., 466). Ebenso reserviert (oder noch reservierter) sind 
Mircea Eliade (Traite d’Histoire des Religions [Paris 1949], 25, 191-210, passim) 
und Paul Schebesta (Art. Fetischismus, RW, Sp. 252 f.). Für K. Goldammer, Art. 
Fetischismus (RGG 3 II [Tübingen 1958] Sp. 9241) ist «Fetischismus» ein «vieldeutiger 
und schwer abgrenzbarer religionswissenschaftlicher Ausdruck» (a. a. O., Sp. 924), 
«heute weder Bezeichnung einer Urreligion noch Name eines bestimmten Religions¬ 
stadiums, sondern nur phänomenologisch zulässig» (a. a. O., Sp. 925). Wie aus Obi¬ 
gem hervorgeht, wollen andere Religionswissenschaftler nicht einmal das letztere gelten 
lassen. 

21 Belege siehe bei Henninger, La religion bedouine preislamique (oben Nr. 1) 
Anm. 32, 53 und 54. 
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William Robertson Smith hat versucht, dem Problem auf andere Weise 
beizukommen. Nach seiner Auffassung war die älteste Lebensform der Semi¬ 
ten das Nomadentum, und ihre älteste Religionsform der Glaube an eine 
Clan- oder Stammesgottheit (verkörpert im Totem-Tier), mit der die Mitglieder 
der Gruppe physisch blutsverwandt zu sein glaubten. Smiths Theorie ist 
geistreich, und er hat sie auch mit großer Erudition zu stützen versucht; 
doch war er bei seiner Gesamtkonzeption zu sehr beeinflußt von den damals 
herrschenden ethnologischen Ansichten, die im Totemismus ein allgemeines 
Durchgangsstadium der Menschheit sahen. Diese Auffassung hat zwar durch 
Sigmund Freud eine verspätete und unverdiente Vulgarisierung erfahren 22 , 
ist aber von der Ethnologie seit Jahrzehnten auf gegeben, und damit wird 
auch die Deutung hinfällig, die W. R. Smith für die semitischen Fakten aus 
dieser Theorie abgeleitet hat 23 . 

Wenn also von einer totemistisch verstandenen Stammesgottheit keine 
Rede sein kann, so ist doch andererseits der Glaube an Schutzgottheiten 
bestimmter Gruppen, also an Clan- oder Stammesgottheiten, für die Semiten 
in einer recht frühen Zeit teils direkt bezeugt, teils zu erschließen 24 . Ange¬ 
regt durch einen schon 1880 von Theodor Nöldeke gegebenen Hinweis hat 
Jean Starcky den allgemein-semitischen Gottesnamen 5 El 25 auf die Wurzel 
*wl bzw. ’yl zurückgeführt, von der auch Bezeichnungen für «Stamm» und 
«Stammesführer» abgeleitet sind. Dieser sprachliche Zusammenhang legt 
es nahe, daß der Gottheit spezielle Verbundenheit mit einer Blutsverwandt- 


22 Siehe Sigrid Westphal-Hellbusch, Freuds «Totem und Tabu» in der heutigen 
Ethnologie. Zeitschrift für Psycho-somatische Medizin 7 (1960/61) 45-58; Wolfgang 
Schoene, Über die Psychoanalyse in der Ethnologie (Dortmund 1966), bes. 1-77. 

23 Vgl. Henninger, Anth 50 (1955) 148, Anm. 297; Henninger, Über das Problem 
des Totemismus bei den Semiten. WVM 10 - N. F. 5 (1962) 1-16 [siehe ArV, Nr. 26], 
und die dort zitierte Literatur; Henninger; Ahnenkult (wie unten Anm. 27) 316f. 
mit Anm. 87-89. 

24 Vgl. S. Moscati, in: Le antiche divinitä semitiche (wie oben Anm. 15) 134f.; 
Henninger, Anth 55 (1960) 907. 

25 Gegenüber einer älteren Auffassung, die in 'El eine nur bei Westsemiten bekannte 
Gottheit sehen wollte, wird jetzt sein allgemein-semitischer Charakter anerkannt; 
siehe Jean Bottero in: Le antiche divinitä semitiche, 38-40, 51 f.; Mitchell J. 
Dahood, ebd. 73-75, 92; W. Caskel, ebd. 112, 114-117; zusammenfassend: S. Mos¬ 
cati, ebd. 121 f.; A. Brelich, ebd. 135-140 (dazu Jean Starcky, RB 67 (1960) 269- 
276; Henninger, Anth 55 (1960) 906-908; Henninger, Über Lebensraum und Lebens¬ 
formen der Frühsemiten [Arbeitsgemeinschaft für Forschung des Landes Nordrhein- 
Westfalen, Geisteswissenschaften, Heft 151, Köln und Opladen 1968] 38-44, bes. 
41-43); Hartmut Gese, Die Religionen Altsyriens (RdM Bd. 10/2, Stuttgart 1970), 
95 (vgl. dazu Henninger, Anth 66 [1971] 598). 
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schaftsgruppe zugeschrieben wurde; daher dürfen wir von einer «Stammes- 
gottheit» sprechen, und diese Vorstellung von der Gottheit ist als Gemein¬ 
besitz der Semiten in ihrer Frühzeit anzusehen 26 . (Das heißt aber nicht, daß 
wir in dieser Gottheit einen auf gehöhten menschlichen Ahnen sehen müssen; 
die Rolle des Ahnenkultes bei den Semiten ist nicht so bedeutend, wie zeit¬ 
weilig angenommen wurde 27 ; eher ist anzunehmen, daß manche Stammva¬ 
tersagen eine nachträgliche euhemerisierende Umdeutung des Stammesgot¬ 
tes zu einem rein menschlichen Ahnen enthalten 28 .) 

Die meisten bisher erwähnten Autoren sprechen von «semitischen Noma¬ 
den» in allgemeiner Weise und setzen voraus, daß alle Semiten ein Nomaden¬ 
stadium durchgemacht haben. Diese Annahme ist aber nicht gesichert 29 , 
und bei denjenigen Semiten, die wir in einer bestimmten Periode direkt als 
Nomaden erfassen können, bestehen verschiedene Lebensformen: Kamelno¬ 
maden (die eigentlichen Beduinen), Kleinvieh- und Eselnomaden. Aller Wahr¬ 
scheinlichkeit nach waren Kleinvieh- und Eselzucht für die älteste Form semi¬ 
tischen Nomadentums bestimmend 30 . So drängt sich die Frage auf: welche 
religiösen Strukturen sind für diese Form des Nomadismus charakteristisch? 

Nun ist aber bekanntlich das Kleinvieh- und Eselnomadentum im Vor¬ 
deren Orient nicht auf Semiten beschränkt; daher hat Victor Maag ver- 


26 Jean Starcky, Le nom divin El. ArOr 17/2 (1949) 383-386 (Inhaltsangabe: 
Anth 46 [1951] 277); siehe bes. ebd. 384: «... le mot arabe ’äl, tribu, peuple, dejä 
atteste dahs les inscriptions protoarabiques. ...»; ebd. 386: «Les premiers Semites, qui 
etaient des nomades, ont certainement con£u la divinite comme une puissance tute- 
laire qui les entourait de sa sollicitude, ä Tinstar du groupe ethnique dont ils etaient 
membres, et du <cheikh> qui les dirigeait.» (Vgl. aber unten Anm. 29-30.) 

27 Vgl. dazu J. Henninger, Einiges über Ahnenkult bei arabischen Beduinen, in: 
Der Orient in der Forschung. Festschrift für Otto Spies zum 5. April 1966, hrsg. von 
Wilhelm Hoenerbach (Wiesbaden 1967) 301-317 [siehe unten Nr. 5], bes. 301, 
313-317; vgl. auch oben Anm. 24. 

28 Über historische und mythische Elemente in den Genealogien siehe: Abraham 
Malamat, King Lists of the Old Babylonian Period and Biblical Genealogies. JAOS 
88 (1968) 163-173 (Inhaltsangabe: Anth 65 [1970] 282f.); ders., Tribal Societies: 
Biblical Genealogies and African Lineage Systems. Archives europeennes de sociolo- 
gie 14 (1973) 126-136 (Inhaltsangabe: Anth 69 [1974] 283f.) 

29 Vgl. Geo Widengren, JSS 5 (1960) 397-410 (Besprechung von: Le antiche 
divinitä semitiche), bes. 397-404; Jussi Aro, Gemeinsemitische Ackerbauterminologie. 
ZDMG 113 (1963) 471-480 (Inhaltsangabe: Anth 59 [1964] 647); Henninger, Lebens¬ 
raum und Lebensformen (wie oben Anm. 25), passim, bes. 44-48; Henninger, Zum 
frühsemitischen Nomadentum (wie oben Anm. 2) 57-61, bes. 61 mit Anm. 156. 

30 Siehe die Belege bei Henninger, Lebensraum und Lebensformen, 14-34, 44-48, 
54 f.; Henninger, Zum frühsemitischen Nomadentum, 35-61, passim. - Die Bezeich¬ 
nung «Halbnomadismus» lehnt D. A. Johnson jetzt vollständig ab (siehe unten 
Anm. 38). 
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sucht, durch Vergleiche mit Gruppen außerhalb des semitischen Bereiches 
die gerade für diese Kategorie von Nomaden typischen religiösen Strukturen 
herauszuarbeiten 31 . Er gibt folgende Charakteristik: 

«Der Transmigrationsgott der Nomaden aber ist [im Gegensatz zu den 
Göttern der Agrarvölker] territorial und lokal nicht gebunden. Er wandert mit, 
ist selber unterwegs und ist zugegen, wo immer seine Schutzbefohlenen auch 
hinziehen mögen ... Und ein Letztes, das auch schon die zwei ersten Sätze der 
Väter-Erzählung (Gen. 12,1-2) charakterisiert: Nomadenreligion ist Religion 
der Verheißung. Der Nomade lebt ja nicht im Zyklus von Saat und Ernte, 
sondern in der Welt der Migration ... Im Bereiche der Transmigration 
wird das Geschehen als ein Fortschreiten, als ein Hinter-sich-lassen erlebt. 
Da wird das Dasein als Geschichte empfunden ... Das Ziel ist Sinngebung für 
die Wanderung und ihre Nöte; und die heutige Entscheidung zum Vertrauen 
auf den berufenden Gott ist zukunftsträchtig. Das ist das Wesen der Ver¬ 
heißung in der Sicht der Transmigration ...» 32 . 

Franz Josef Stendebach bezieht sich auf diesen Artikel; nachdem er die 
geschichtliche Struktur des Welt Verständnisses im Werk des Jahwisten aus¬ 
führlich dargelegt hat 33 , schreibt er gegen Schluß dieses Kapitels: «Israel, wie 
es uns im Werk des Jahwisten begegnet, hat also zu seiner Welt kein mytho¬ 
logisches, sondern ein geschichtliches Verhältnis, es sieht seine es umgebende 
Welt unter der Perspektive der Geschichte. Wenn wir nach dem Grund 
dieses geschichtlichen Welt Verständnisses im Denken Israels fragen, so 
können uns einige Hinweise Maag's die Richtung weisen. Nach ihm hat das 
nomadische Seins- und Weltverständnis ein kinetisch-vektorisches Ele¬ 
ment gegenüber dem statischen einer agrarischen Lebensform. So ist der 
Nomadengott ein Transmigrationsgott, der territorial und lokal nicht gebun¬ 
den ist, der mit der Gruppe wandert. Da das Dasein in einer Welt der Migra¬ 
tion als Geschichte empfunden wird, ist Nomadenreligion eine Religion der 
Verheißung. ' Gott führt zu einer Zukunft, die nicht bloße Wiederholung und 
Bestätigung der Gegenwart ist, sondern Ziel der jetzt im Gang befindlichen 
Ereignisse/» 34 . 


31 Victor Maag, Malküt JHWH, in: SVT VII (Leiden 1960) 129-153 (bes. 132, 
134, 137-140, 143, 145 f., 150-153). 

32 Maag, a. a. O. 139f. [Hervorhebungen von mir. J. H.] 

33 Franz Josef Stendebach, Theologische Anthropologie des Jahwisten (Diss. 
Bonn, Rotaprintdruck 1970) 308-338, dazu die Anm. 1-365 (Anmerkungsteil, S. 
154-183). Eine stark gekürzte und überarbeitete Fassung dieser Diss. ist: Der Mensch... 
wie ihn Israel vor 3000 Jahren sah (Stuttgart 1972). 

34 Stendebach (1970) 337 f.; der letzte Satz ist wörtliches Zitat aus Maag, a. a. O., 
140. (In verkürzter Form ist der hier zitierte Text wiedergegeben: 1972, 169.) 
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Wie aus vorstehenden Ausführungen hervorgeht, sind gegenüber diesen all¬ 
gemeinen Aussagen von Maag starke Vorbehalte zu machen. Richtig ist die 
Beobachtung, daß die Religionsform der Nomaden einen beträchtlichen 
Gegensatz zu der Lokalgebundenheit in Religionen von Seßhaften dar¬ 
stellt, und dies trifft auch für Vorderasien weitgehend zu. Beachtenswert ist 
das Urteil von Alois Musil, einem der besten Kenner der arabischen Be¬ 
duinen zu Anfang des 20. Jahrhunderts: 

«Alle Bewohner Arabiens, Ansässige sowohl als auch Nomaden, glaubten 
und glauben an einen einzigen, persönlichen, unsichtbaren, allgegenwärtigen 
Allah. Bei den Nomaden, insbesondere bei den Kamelzüchtern, erinnert 
dieser monotheistische Glaube mit seinen Übungen an die Religion der alt- 
testamentlichen Patriarchen. Die Kamelzüchter kennen keine heiligen Orte , 
keine heiligen Sachen, keine Vermittler zwischen den Menschen und Allah , 
keine Gebetsformeln u.a.m. Alle Nomaden sind Muslime, aber nur dem Na¬ 
men nach; in Wirklichkeit kümmern sie sich um die Vorschriften des Islam 
gar nicht. Anders die Ansässigen in den Oasen. Die verehren neben Allah 
verschiedene Patrone, haben heilige Bäume, Felsen, Quellen, heilige Gräber, 
feste Kultstätten und folglich auch Hüter dieser Stätten und Vermittler 
zwischen den Bewohnern und ihren heiligen Patronen. Der muslimische 
Glaube ist in den Oasen vorherrschend, aber nicht in seiner orthodoxen Rein¬ 
heit, sondern in seinen absonderlichen Auswüchsen.» 35 

Dieses Urteil bezieht sich unmittelbar nur auf das neuzeitliche islamische 
Arabien; doch sind darin m.E. einige IF^s^sunterschiede der Religiosität 
von Seßhaften und Nomaden gut erfaßt, vor allem der nicht lokal und nicht 
dinglich gebundene Charakter der religiösen Praxis bei Nomaden. Beachtens¬ 
wert ist, daß Musil diese Unabhängigkeit von lokalen Bindungen vor allem 
bei den Kamelzüchtern feststellt. Bei den Kleinviehzüchtern besteht stärkerer 
Kontakt mit Seßhaften, und dadurch ist auch ihre Religion beeinflußt 36 . In 
neuerer Zeit zeigt sich dies z. B. darin, daß die Halbbeduinen (Kleinviehzüch¬ 
ter) mit den Seßhaften die Verehrung islamischer Heiliger gemeinsam haben, 


35 Alois Musil, ÖMO 43 (1917) 164 [Hervorhebungen von mir. J.H.]; derselbe 
Text auch bei A. Musil, Zur Zeitgeschichte von Arabien (Leipzig-Wien 1918) 43, 
und in englischer Übersetzung: A. Musil, Northern Negd (New York 1928) 257. - 
Vgl. dazu über den nicht ortsgebundenen «Gott der Väter» in den Patriarchenerzäh¬ 
lungen: Stendebach, 1970, 53, mit Anm. 54-59 (Anmerkungsteil, S. 7); R. de Vaux, 
Histoire ancienne dTsrael I (Paris 1971) 255-269, bes. 260. 

36 Vgl. die zutreffenden Bemerkungen von Henri Cazelles, DBS VII (1966), col. 
145 (im Art. Patriarches, a. a. O., col. 81-156) über die «double morphologie» der 
Halbnomaden, ihre Zwitterstellung zwischen Nomadentum und Seßhaftigkeit; siehe 
auch Henninger, Zum frühsemitischen Nomadentum, 53-57. 
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während die Vollbeduinen (Kamelzüchter) diese Kultformen ablehnen 37 . 
Andererseits dürfen die Unterschiede zwischen diesen beiden Kategorien 
von Nomaden aber nicht übertrieben werden. Vor allem ist zu beachten: 
auch bei den Vollbeduinen verlaufen die Wanderungen keineswegs regellos, 
sondern sind an bestimmte Wanderwege und an die Grenzen der Stammes¬ 
territorien gebunden, mögen diese auch eine größere Ausdehnung haben als 
bei Halbbeduinen 38 . Auswanderungen in entfernte Territorien, wie sie aus 
der Geschichte der arabischen Stämme bekannt sind, sind seltene, säkulare 
Ereignisse 39 . Maag unterscheidet ganz richtig zwischen den periodischen 
Wanderungen, der «Migration» (die er, nicht ganz korrekt, auch als «Trans- 
humanz» bezeichnet) und der «Transmigration», die unter wirtschaftlichem 


37 Belege siehe bei Henninger, Ahnenkult (wie oben Anm. 27) 308 fmit Anm. 44-51. 

38 Belege siehe bei J. Henninger, Das Eigentumsrecht bei den heutigen Beduinen 
Arabiens. ZRW 61 (1959) 6-56 [siehe ArV, Nr. 19], bes. 14-16 (diese Belege könnten 
noch vermehrt werden). - Douglas A. Johnson, The Nature of Nomadism (Chicago 
1969) kommt auf Grund von 14 «case studies» aus Südwestasien und Nordafrika zum 
Ergebnis, daß die Wanderungen in ihren Grundzügen durch geographische und klima¬ 
tische Faktoren bestimmt sind (was aber eine gewisse Flexibilität in den Einzelheiten, 
etwa Anpassungen an Schwankungen der Niederschlagsmenge, nicht ausschließt), 
und diese Feststellung gilt so allgemein, daß die Einteilung in Voll- und Halbnomaden 
ihm nicht als sinnvoll erscheint (a. a. O., bes. 12-19, 158-176). Zum letzteren ist zu 
sagen, daß die Unterscheidung von Vollbeduinen und Halbbeduinen doch noch immer 
als berechtigt erscheint (Vollbeduinen = kriegerische Kamelzüchter; Halbbeduinen 
= Gruppen, bei denen die Kamelzucht gegenüber der Klein Viehzucht zurücktritt, die 
aber im übrigen noch viele Charakteristika des Beduinentums bewahrt haben; vgl. 
Henninger, Zum frühsemitischen Nomadentum, 53-57). M. Rowton, Enclosed 
Nomadism. JESHO 17 (1974) 1-30, schlägt eine andere Terminologie vor. Er versteht 
«seminomads» als «part time nomads» (was man sonst vielfach als «Halbseßhafte» 
bezeichnet; vgl. Henninger, IAE 42 [1943] 4 mit Anm. 15 und den dort zitierten 
Belegen). Im Anschluß an O. Lattimore legt er größeren Wert auf die Unterscheidung 
von «excluded nomads» und «enclosed nomads». Erstere leben z. B. «in the great open 
steppes of Central Asia, or the deserts and the arid steppes of Arabia», letztere sind 
«... enclosed in blocks of desert, semi-desert, steppe and highland country within the 
general sweep of civilization» (a. a. O., bes. 1-3). Für diese «enclosed nomads» gibt es 
zahlreiche Beispiele in Vorderasien, von Iran bis nach Anatolien, im Träq, Syrien und 
Palästina (siehe für die Neuzeit: a. a. O., 7-16, für das 2. Jt. v. Chr., nach den Mari- 
Texten, a. a. O., 16-21). Es ergibt sich aus der Natur der Sache, daß diese «enclosed 
nomads» im wesentlichen Kleinvieh- und Eselzüchter sind und in einem viel engeren 
Kontakt mit den Seßhaften leben als die «excluded nomads»; oft ist sogar bei dem¬ 
selben Stamm ein Teil seßhaft, ein Teil nomadisch. 

39 Zahlreiche Beispiele solcher Stammes Wanderungen finden sich bei Max Frei¬ 
herr von Oppenheim, Die Beduinen. Unter Mitbearbeitung von Erich Bräunlich 
und Werner Caskel. 4 Bände (Leipzig bzw. Wiesbaden 1939-1968). 
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Druck erfolgt. «Dieser veranlaßt eine Gruppe, das ganze Gebiet ihrer bis¬ 
herigen Weiderunde zu verlassen und durch bisher unbekanntes Land und 
über unbekannte Hindernisse hinweg einem nie zuvor gesehenen Weideland 
entgegen zu ziehen. Dabei handelt es sich um einen Erlebniskomplex, der bei 
Stämmen, denen er zuteil geworden ist, begreiflicherweise nachhaltig zu 
wirken vermag» 40 . In dem oben zitierten Text aus Maag 41 ist aber der 
Unterschied zwischen Migration und Transmigration verwischt. Für «Trans¬ 
migration» von Nomaden im hier präzisierten Sinne bringt Maag neben 
Belegen aus dem Alten Testament nur noch ein einziges Beispiel, das der 
Bachtiaren 42 . 

Aus dem Vorstehenden ergibt sich: Wenn der Nomadengott ganz allge¬ 
mein als «ein Gott, der mit der Gruppe wandert» charakterisiert wird, so ist 
dies eine Generalisierung, die der ausreichenden Grundlage entbehrt. Sie ist 
z.B. schon da nicht aufrechtzuerhalten, wo der Hauptgott ein Himmels- 
oder Astralgott ist (und das ist oft der Fall, wenn auch nicht so allgemein, wie 
W. Schmidt und Pettazzoni bzw. Nielsen annahmen). Auch in diesem 
Fall kann der Kult ohne lokale Bindungen sein. Daß aber Geschichtlichkeit 
und Verheißung für die Nomaden schlechthin (oder auch nur für die Klein¬ 
viehzüchter Vorderasiens) charakteristisch seien, ist nicht genügend begrün¬ 
det; tatsächlich kann Maag ja auch, abgesehen von den Israeliten, nur ein 
einziges Beispiel für dieses Phänomen bringen 43 . Diese Dokumentation 


40 Maag, a. a. O., 134, Anm. 2; vgl. auch ebd. 138, Anm. 1. - «Transhumance», 
zuerst von französischen Autoren für Nordafrika gebraucht, bedeutet eine vom Noma¬ 
dismus verschiedene Lebensform. Bei Nomadismus ist die gesamte Gruppe ohne feste 
Wohnungen, bei Transhumanz sind solche vorhanden. «Ein Teil der Bevölkerung zieht 
mit den großen Tierherden auf Hochflächen und zu Weideplätzen, die saisonweise 
gewechselt werden, während der andere Teil in den Tälern seßhaft ist und Bodenbau 
betreibt, wobei diese Dorf Siedlung auch von dem nomadischen Bevölkerungsteil (als 
Ausgangsbasis und Winterquartier) auf gesucht werden kann» (Walter Hirschberg, 
Wörterbuch der Völkerkunde [Stuttgart 1965] 450, s. v. Transhumance [Hervorhe¬ 
bung von mir. J. H.]). Vgl. auch Henninger, Fetes de printemps (Paris 1975) 103f., 
note 263. 

41 Siehe oben Anm. 32. 

42 Siehe unten Anm. 43. 

43 Es handelt sich um den Fall der Bachtiaren, eines Kleinviehzüchterstammes in 
Iran, die in einer außergewöhnlichen Situation (Ausfall der gewöhnlichen Weideplätze), 
geleitet durch die Weisung eines inspirierten Führers, eine weiträumige Wanderung 
durch unbekanntes Gebiet unternahmen (Maag, a. a. O., 138, Anm. 1, unter Berufung 
auf einen Dokumentarfilm von Sven Hedin; vgl. auch ebd., 134, Anm. 2). Von diesem 
Einzelfall abgesehen, beruht die Schilderung bei Maag fast restlos auf dem Alten 
Testament. (Das Beispiel aus dem Eskimo-Bereich, nach K. Rasmussen, bei Maag, 
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reicht nicht aus, um den wesentlich zyklischen Charakter des Lebens bei den 
Nomaden 44 zu widerlegen; vielmehr ist daran festzuhalten, daß sowohl bei 
den Kleinvieh- und Eselzüchtern (mit enger begrenzten Saisonwanderungen) 
als auch bei den Kamelzüchtern (mit weiträumigeren Wanderungen) dieser 
Zyklus dominiert. Wenn auch unter außergewöhnlichen Umständen zuwei¬ 
len ein Ausbrechen aus diesem gewohnten (mehr oder weniger ausgedehnten) 
Bereich vorkommt 45 , so ist es doch zu viel behauptet, daß bei den Nomaden 
schlechthin die jetzt im Gang befindlichen Ereignisse als auf ein Ziel, eine 
von der Gegenwart verschiedene Zukunft hingeordnet betrachtet werden 46 . 

In der typisch geschichtlichen Weltbetrachtung ist vielmehr eine Eigenart 
der Religion Israels zu sehen 47 . Sie spricht sich auch darin aus, daß die großen 
Feste der israelitischen Religion ursprünglich Naturfeste (nomadischer oder 
bäuerlicher Art) waren, aber zu Gedächtnisfeiern der Heilsereignisse umge¬ 
formt wurden, die das Volk im Laufe seiner Geschichte erlebt hatte 48 . Einen 
richtigen Kern der Auffassung von Maag kann man darin sehen, daß bei 
Nomaden, wegen ihrer geringeren lokalen Bindung, günstigere psycholo- 


a. a. O., 138, Anm. 1 [mit Fortsetzung S. 139] gehört nicht hierher, weil es sich um 
Jäger, nicht um Nomaden handelt). - Wenn die Aufforderung Jahwehs an Abraham 
(Gen. 12, 1) «religionsphänomenologisch» gedeutet wird, liegt die Gefahr eines Zirkel¬ 
schlusses nahe. Zur Kritik an der Phänomenologie, speziell zur Gefahr «fiktiver Uni¬ 
versalbegriffe», siehe Vittorio Lanternari, La Grande Festa. Storia del Capodanno 
nelle civiltä primitive (Milano 1959) 286f.; vgl. auch ebd. 31-35, 281, 283-288, 349, 
404, 454-459. 

44 Das Leben der Nomaden ist zwar nicht, wie das der Seßhaften, durch den Zyklus 
von Aussaat und Ernte bestimmt, wohl aber durch andere zyklische Vorgänge, wie 
den Wechsel zwischen Winter- und Sommerweide (siehe Maag, a. a. O., 134, Anm. 2; 
ferner: L[eonhard] Rost, Weidewechsel und altisraelitischer Festkalender. ZDPV 
66 [1943] 205-216 [wieder abgedruckt in: Das kleine Credo und andere Studien zum 
Alten Testament (Heidelberg 1965) 101-112]; L. Köhler, ZAW 68 [1956] 230 [im 
Artikel: Psalm 23, ebd. 227-234]; Peter Laaf, Die Pascha-Feier Israels [Bonn 1970], 
bes. 117, 120, 131, 1541, 167; J. Henninger, Les fetes de printemps [Paris 1975] 225 
[Index s. v. Migrations saisonnieres]) und durch den Zuwachs der Herden, der beson¬ 
ders im Frühjahr als großes Ereignis empfunden und oft durch Erstlingsopfer gefeiert 
wird; siehe Lanternari, La Grande Festa (wie oben Anm. 43) 374-376, 397, 4491; 
Henninger, Les fetes de printemps, bes. 1191, 123 f. 

45 Vgl. oben Anm. 39 und 43. 

46 Vgl. Stendebach, oben Anm. 34. 

47 Das ist hier nur im Vergleich mit den Religionen anderer Nomaden Völker ge¬ 
meint. Die iranische Religion, die ebenfalls nicht zyklisch, sondern auf ein (eschatologi- 
sches) Ziel hin orientiert ist, bleibt hier außer Betracht. 

48 Siehe Herbert Haag, Vom alten zum neuen Pascha (Stuttgart 1971) 58-63, 
über «Historisierung» und «Umstiftung»; vgl. auch die Schlußbemerkung, ebd. 137. 
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gische Voraussetzungen und eine größere Offenheit für ein Eingreifen Gottes 
in den gewohnten Ablauf des Lebens, für das gläubige Sich-führen-lassen von 
der Verheißung zur Erfüllung, vorhanden sind. In diesem Sinne hätte auch 
die Auffassung W. Schmidts von der besonderen heilsgeschichtlichen Rolle 
der Nomaden Völker eine gewisse Berechtigung 49 . 


49 Vgl. oben Anm. 5-7. Freilich läßt sich nicht beweisen, daß die Geschichte der 
Religion so geradlinig vom «Monotheismus der Urkultur» zur alttestamentlichen 
Offenbarung führt, wie W. Schmidt es angenommen hatte. - Welche Ansatzpunkte 
für den Prophetismus die Nomadenkultur mit ihrer (auch im religiösen Bereich) 
geringeren Gebundenheit bietet, darüber finden sich anregende Gedanken bei Giorgio 
Levi Della Vida, Les Semites et leur röle dans Thistoire religieuse (Paris 1938). 
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scher Wiedergabe, herausgegeben von J. Wellhausen (Berlin 1882). 

Wellhausen, J[ulius]: Reste arabischen Heidentums ( 2 Berlin-Leipzig 1897; Neu¬ 
druck 1927; [ 1 1887]). (Wenn nicht anders angegeben, beziehen sich die Zitate auf 
die 2. Auflage). 

Winnett, Fred V.: Primitive Arabian and Semitic Religion. RR 4 (1939/1940) 282-285. 

- - The Daughters of Allah. MW 30 (1940) 113-130. 
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Rezensionen und andere kleine Beiträge aus Zeitschriften, die in den Fußnoten gele¬ 
gentlich erwähnt werden, im Literaturverzeichnis nicht eigens angegeben. 
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Einleitung 


Es ist eine allgemein bekannte Tatsache, daß im arabisch-islamischen Mittel- 
alter die Sternkunde einen hervorragenden Stand erreicht hatte und daß auch 
das christliche Abendland in dieser Hinsicht dem islamischen Orient sehr 
vieles zu verdanken hat 1 . Schon die zahlreichen noch heute gebräuchlichen 
arabischen Sternnamen machen es unmöglich, diese Tatsache zu übersehen 2 . 
[88] Sehr umstritten war aber zeitweilig und ist zum Teil auch heute noch 
die Frage, wieviel die gelehrte Astronomie der islamischen Zeit fremden, 
besonders indischen und griechischen Einflüssen verdankt, und wie weit 
sie eine schon in vorislamischer Zeit in Arabien vorhandene Sternkenntnis 
weitergeführt hat 3 . Noch komplizierter wird die ganze Frage dadurch, daß 
auch für die vorislamische Zeit schon mit den Einflüssen gelehrter Astrono¬ 
mie der Nachbarländer, vor allem Babyloniens 4 , zum Teil auch Ägyptens 5 , 
zu rechnen ist. Es kann nicht die Aufgabe dieses Aufsatzes sein, alle diese 
Probleme erschöpfend zu behandeln. Worauf es hier vor allem ankommt, ist 
die religiöse Bedeutung der Sterne (über Sonne und Mond soll noch an ande¬ 
rer Stelle gehandelt werden); diese muß aber, um richtig gewürdigt zu wer¬ 
den, im Zusammenhang mit der allgemeinen Sternkenntnis betrachtet 


1 Siehe darüber vor allem die Studien von Nallino, jetzt gesammelt Raccolta V 
1-407; kürzere Zusammenfassungen von demselben Autor: Art. Astrologie. EI I 
(1913) 514a-517a; Art. Astronomie, ebd. 517a-520b; Art. Sun, Moon and Stars 
(Muhammadan). ERE XII (1921) 88-101 (letzterer Artikel ist in erweiterter Form 
wiedergegeben: Raccolta V 1-87). - Vgl. ferner Willy Härtner, Art. Mintaqa 
( = Gürtel der 12 Tierkreisbilder). El III (1936) 577a-581a; ders., Art. al-Mushtari 
(Jupiter), ebd. 808b-809b; ders., Art. * XJtärid (Merkur), ebd. IV (1934) 1146a-1147a; 
ders., Art Zuhai (Saturn), ebd. 1339b-1340b; ders., Art. Zuhara (Venus), ebd. 1340a- 
1341b; J. Ruska, Art. al-Mirrlkh (Mars) EI III (1936) 593a; W. Gundel f und H. 
Gundel, Art. Planeten. Pauly-Wissowa-Kroll, Realenzyklopädie der klassischen 
Altertumswissenschaft XX (Stuttgart 1950) Sp. 2017-2185; Mieli 55-247 passim, 
306f.; Albright, JAOS 60 (1940) 294. [ ] 

2 Siehe Mesnard, passim; ferner die oben Anm. 1 zitierten Arbeiten. [ ] 

3 Über indische, iranische, griechische und sonstige fremde Einflüsse siehe Nallino, 
EI I 5161; ERE XII 901, 95; Raccolta V 4-8, 48-51, 203-266. Über die Kontroverse 
betr. den Umfang der Sternkenntnis im vorislamischen Arabien siehe Wellhausen 
*173, 217; dagegen Hommel, ZDMG 45(1891)592-619; dazu wieder Wellhausen 
2 210 Anm. 4 (mit Fortsetzung p. 211); anders Jacob 158-161; Buhl-Schaeder 57; 
Forrer 234; Nallino, ERE XII 95a; am ausführlichsten: Nallino, Raccolta V 
48, 152-194. 

4 Vgl. Hommel, ZDMG 45 (1891) 618; Wellhausen 2 211; Jacob 161; Nallino, 
Raccolta V 170. [ ] 

5 Siehe Mesnard 10; Casanova 1-39 passim. Vgl. unten Anm. 29. 
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werden, Ferner beschränkt sich die Untersuchung auf Nord- und Zentral¬ 
arabien, d. h. auf das Gebiet, in dem die Bevölkerung entweder aus Beduinen 
besteht oder doch rassisch und kulturell mit dem Beduinenelement in engem 
Zusammenhang steht. Auf die Astronomie und Astralreligion der altsüd¬ 
arabischen Hochkulturen soll hier nur soweit eingegangen werden, als es der 
Zusammenhang der Darstellung verlangt 6 7 ; dasselbe gilt auch für die übrigen 
semitischen Völker. Dagegen durfte die heutige Bevölkerung Arabiens und 
seiner Randgebiete, vor allem das Beduinenelement, aus naheliegenden 
Gründen nicht unberücksichtigt bleiben. 


I. Sternkunde und Sternkult im vorislamischen Arabien 

7. Sternkunde 

Wenn auch die Nachrichten über die Kenntnis der Sterne bei den vorisla¬ 
mischen Beduinen spärlich sind, so dürfen wir uns diese Kenntnis doch nicht 
allzu gering vorstellen; so viel hat sich aus der obenerwähnten Kontroverse 
mit genügender Sicherheit ergeben. «Daß die Beduinen Kenntnis von den 
Sternbildern und ihren Bewegungen hatten, war schon eine natürliche Folge 
davon, daß sie bei ihren nächtlichen Reisen reiche Gelegenheit hatten, sie zu 
beobachten und zugleich als Führer zu benutzen. Zugleich aber hatten die 
Bewegungen der Sterne nach ihrer Auffassung Einfluß auf die Witterung und 
verschiedene menschliche Verhältnisse, weswegen man auch eine gewisse 
elementare Astronomie zu dem Wissen, das sie besaßen, hinzurechnen kann. 
Daß sie zugleich Sternmythen hatten, oder sie jedenfalls früher gehabt hat¬ 
ten, geht unverkennbar aus einigen Namen hervor, die sie Sternen und Stern¬ 
bildern gaben.» Mit diesen Worten hat Buhl 7 die Situation im wesentlichen 


6 Literatur über die altsüdarabischen Hochkulturen siehe Anth 37/40 (1942/45) 
779-787 [siehe unten Nr. 7]; dazu jetzt noch: Jamme, LM 60 (1947) 57-147; Ryck- 
mans, Religions arabes 25-49; Ringgren 173-182, 186 f. Über den Umfang der Stern¬ 
kenntnis in diesen Hochkulturen ist allerdings nur wenig bekannt; vgl. Nallino, 
Raccolta V 152 f. [ ] - Hommel (Gestirndienst 11 f.) sieht in dem hadramautischen 
Gott Chöl (= Haul; siehe Ringgren 173f.; Jamme, LM 60 [1947] 72f.) eine Personi¬ 
fikation des Planeten Merkur (und identifiziert ihn außerdem noch mit dem mythi¬ 
schen Vogel Phönix). Diese Ansicht ist aber unbegründet (briefliche Mitteilung von 
Dr. A. Jamme, 18.3.1953; mündliche Mitteilung von Frau Professor M. Höfner, 
25.4.1953). Haul ist vielmehr eine andere Benennung des Mondgottes (Jamme, LM 
60 [1947] 72f. und die dort angegebenen Belege; vgl. auch Ryckmans, Religions 
arabes 43f.). [ ] 

7 Buhl-Schaeder 57. Ebd. Anm. 129: «In diesem Punkt hat Jacob, a. a. O. 
158ff., sicher Recht gegenüber Wellhausen». (Siehe aber unten Anm. 28.) 
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richtig charakterisiert. Auch der Gebrauch von Sternnamen als Personen¬ 
namen, besonders für Frauen 8 , bietet dafür gewisse Anhaltspunkte. 

[89] Von den Planeten kann nur Venus (arabisch Zuhara , Zuhra) 9 mit 
Sicherheit als bekannt nachgewiesen werden 10 , wahrscheinlich auch Mer¬ 
kur n . (Zur angeblichen Kenntnis und Verehrung anderer Planeten in voris¬ 
lamischer Zeit siehe unten p. 94-97. Von Sonne und Mond, die im antiken 
Sinne zu den Planeten gehören, sehen wir ab.) 


8 Vgl. Wellhausen 1-10, bes. 2, 8; Gratzl 55f.; Grimme, Plejadenkult 44; 
Zapletal 50. 

9 Siehe Härtner, Art. Zuhara (wie oben Anm. 1); Nöldeke, ZDMG 41 (1887) 711; 
Wellhausen 44 Anm. 2. Zuhara kommt auch als Frauenname vor (Zapletal 50; 
Gratzl 56). Vgl. zum Ganzen auch Nielsen, ZDMG 66 (1912) 469-472 (siehe aber 
unten Anm. 157 zur Kritik seiner Theorien). [ ] 

10 Nach Nielsen, Der dreieinige Gott II/l, 50, waren Merkur, Mars, Jupiter und 
Saturn im alten Arabien unbekannt. Härtner geht in seinen Artikeln über die ein¬ 
zelnen Planeten (siehe oben Anm. 1) nicht auf diese Frage ein. 

11 Vgl. Nallino, ERE XII 95a; Raccolta V 48, 170 f. - Nach Wellhausen (8) 
kam * Utärid (Merkur) als Personenname vor; vgl. auch ebd. 210 (Text siehe unten 
p. 93). - Nallino nimmt sogar die Kenntnis aller 7 Planeten (Sonne und Mond mit¬ 
gerechnet) bei den vorislamischen Arabern an. Nachdem er aus dem Koran nachge¬ 
wiesen hat, daß die «sieben Himmel» (= sieben Planetensphären nach babylonischer 
Auffassung; arabisch falak , Sphäre, wahrscheinlich vom babyl. pulukku) zu Moham¬ 
meds Zeit etwas ganz Selbstverständliches waren, fährt er fort: «Non sappiamo perö 
nulla di quello che gli Arabi pensassero circa la natura di questi cieli. Sappiamo invece 
che essi distinguevano i sette pianeti dalle stelle fisse e li chiamavano con nomi speciali, 
di origine antica, di cui non si conosce Tetimologia, e che continuano tuttora ad essere 
usati. Non ignoro che, nelle poesie preislamiche giunte fi.no a noi, dei cinque pianeti 
non si trovano ricordati che Venere (az-Zuhrah) e Mercurio ('Utärid), ma non ho 
alcun dubbio circa Tantichitä anche dei nomi Saturno (Zuhai), Giove (al-Mushtari) 
e Marte (al-Mirrikh), poiche sono ricordati da autori musulmani prima che fossero 
introdotte fra loro le scienze straniere (1) e poiche la mancanza di conoscenza della 
etimologia di questi nomi, assieme alla mancanza di evidente somiglianza fra essi e 
fra i nomi degli stessi pianeti nelle altre lingue semitiche e nella persiana, mostrano 
che essi sono di origine antica presso gli Arabi. Quanto a Mercurio, si sa che era adorato 
dai Tamlm (2); quanto a Venere, dagli autori siriaci e greci dei V e VI secolo d. C. 
deduciamo che alcune popolazioni arabe vicine alla Siria e alb Träq Tadoravano al 
suo apparire al mattino chiamandola allora al-'Uzzä (3).» (Raccolta V 170f.). Zu (1) 
wird als Beleg ein Vers des Dichters al-Kumayt (gest. 744) angeführt, in dem Mars 
und Saturn erwähnt werden; zu (2) Wellhausen 210, wo aber nur gesagt wird, daß 
der Merkur bei den Tamlm angebetet worden sein soll (siehe unten p. 93). Wellhau¬ 
sen selbst ist also nicht von den Argumenten überzeugt; zu (3) Wellhausen 40^1-4; 
siehe dazu unten p. 94-97. - Die linguistischen Argumente von Nallino zu beurteilen, 
bin ich nicht kompetent. Sicher haben aber die anderen Planeten keine nachweisbare 
Rolle im Volksglauben oder im Kult gespielt. 
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Dagegen war eine Anzahl von Fixsternen und Sternbildern bekannt, wie 
besonders aus den Erwähnungen in der altarabischen Poesie hervorgeht 12 . 
Der bodenständige Charakter dieser Kenntnisse ist vor allem dann offen¬ 
kundig, wenn Sternbilder mit eigenen Namen benannt werden, die sich von 
denen der späteren gelehrten arabischen Astronomie unterscheiden. Die 
bekanntesten Fixsterne waren al-Farqad (der Polarstem) 13 , Suhail (= a 
Argus, Canopus) 14 , ad-Dabarän 15 , 'Aiyüq (Capella) 16 , as-Si'rä (= a Canis 
majoris, Sirius) 17 . Ein Sternkomplex im Eridanus wurde als Straußennest, 
einige herumstehende Sterne als Straußeneier aufgefaßt 18 . Der Polarstern 
(= a des Kleinen Bären) wurde, wie gesagt, als Antilopenkalb (al-farqad) 
bezeichnet; ebenso der Stern ß des gleichen Sternbildes; so erscheinen beide 


12 Siehe Hommel, ZDMG 45 (1891) 592-619; Jacob 158-161; Nallino, Raccolta 
V 171 f. - Der Astronom as-Süfi (im 10. Jahrh., siehe unten Anm. 41) hat die von den 
Beduinen gebrauchten Sternnamen gesammelt und ist auf 250 oder mehr gekommen 
(Nallino, a. a. O. 172). [ ] 

13 Jacob 159f. [ ] 

14 Hommel, ZDMG 45 (1891) 593 Anm. 1; Jacob 1601; Casanova 1-16; vgl. auch 

ebd. 35-37; Mesnard 15 (mit note 5), 71. - Canopus, der nur südlich von 38° 35' n. Br. 
sichtbar ist, ist nach dem Sirius der glänzendste Fixstern (Casanova 1). Eine Hypo¬ 
these über den Ursprung des Namens Suhail siehe bei Casanova 13 f. [ ] 

15 Jacob 1601; Nallino, Raccolta V 171. [ ] 

16 Hommel, ZDMG 45 (1891) 593 Anm. 1; Jacob 160; Nallino, Raccolta V 171; 
Mesnard 15. [ ] 

17 Hommel, ZDMG 45 (1891) 593 Anm. 1, 5971; Casanova 25-34; Nöldeke, ERE 
I (1908) 660b; Nallino, Raccolta V 171; Mesnard 15 (mit note 11), 731 Vgl. auch 
unten Anm. 63 und 64. Über den Gebrauch des Sirius-Namens im Dual vgl. Casanova, 
Nallino und Mesnard, a. a. O.; über andere Fixsterne siehe Hommel, ZDMG 45 
(1891) 592-619; Gratzl 56; Nallino, Raccolta V 171 f. - Zu den häufiger genannten 
gehört auch Simäk (= Arcturus?); siehe Jacob 159; Wellhausen 211; Hommel 
(ZDMG 45 [1891] 593 Anm. 1) erwähnt «die beiden Simäk » (as-Simäkän) = Spica und 
Arcturus. Mesnard hat die unterscheidenden Bezeichnungen: as-Simäk ar-rämih 
(= a Bootis = Arcturus) (15 mit note 9; über eine andere Benennung dieses Sternes 
siehe ebd. 73) und as-Simäk al-a t zal (auch as-Sounboula genannt = a Virginis = Spica) 
(19 mit note 53; vgl. auch ebd. 73 und Hommel, a. a. O. 5961) Sunbula (= Ähre) 
kommt auch als Frauenname vor, ebenso Sumaika, wohl ein Diminutivum von Simäk 
(Gratzl 56). - Nach Nallino (Raccolta V 171) sind as-Simäkäni (die beiden Simäk) 
= die Fische. Vgl. auch unten Anm. 203. [ ] 

18 Jacob 159; Mesnard 7: Oudhi an-Na’am \udhi an-na'äni], la Couvee d’Oeufs 
d'autruche = £py)T Eridani et etc Ceti. (Diese Benennung ist zwar nur durch QazwinI, 
einen Schriftsteller des 13. Jahrhunderts, überliefert - siehe über ihn unten p. 94f. 
- aber man kann sie doch als echt altarabisch betrachten, weil sie mit der späteren 
gelehrten Astronomie nicht übereinstimmt. Dazu kommt das Nachleben dieser Vor¬ 
stellung im heutigen Volksglauben, siehe unten p. 92) [ ]. 
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zusammen unter dem Namen «die beiden Antilopenkälber» (al-farqadän) 19 . 
Natürlich war auch das Sternbild des Großen Bären bekannt 20 . [90] Zu 

erwähnen sind ferner at-Turaiyä (die Plejaden) 21 und al-Gauzä ’ (Orion) 22 . 
Nach Nallino 23 reicht auch die Kenntnis der 28 Mondstationen (Manäzil 
al-Qamar) in die vorislamische Zeit zurück. Vom System des Tierkreises mit 
seinen 12 Sternbildern kann dies dagegen nicht behauptet werden 24 . 

«Im allgemeinen zeigt sich bei den Arabern weit weniger als bei den Grie¬ 
chen das Bestreben, am Himmel punktierte Zeichnungen herauszusehen, 
sondern vielmehr dasjenige, in jedem einzelnen Stern ein lebendes Wesen 
wiederzuerkennen. Das zeigen sowohl die arabischen Sternbilder, welche 
meist eine Gesellschaft von Personen, weit seltener eine einzelne Person dar¬ 
stellen, als auch Verse wie DH [= Diwan der Hudhailiten] 95, 11, wo es von 
der Geliebten heißt: Wenn Suhail (Canopus) ihre Rede vernimmt, läßt er 
vom Verfolgen seiner Bahn ab und macht halt» 25 . 

2. Sternglaube und Sternmythen 

Die soeben erwähnte Auffassung der Sterne als lebende Wesen macht es 
begreiflich, daß ihnen auch Einfluß auf die irdische Welt, besonders auf das 
Wetter 26 und auf das Leben der Menschen und Tiere 27 zugeschrieben wurde. 


19 Hommel, ZDMG 45 (1891) 593 Anm. 1; Jacob 105, 1591; vgl. Wellhausen 
x 63; 2 68, 114, 210 Anm. 1; Nallino. Raccolta V171; Mesnard lllf.; siehe auch 
unten Anm. 33. [ ] 

20 Hommel, ZDMG 45 (1891) 593 Anm. 1; Jacob 160; Mesnard 5, lllf. [ ] 

21 Hommel, ZDMG 45 (1891) 593 Anm. 1; Jacob 1601; Wellhausen 2,8,211; 
Nöldeke, ERE I 660a; Grimme, Plejadenkult 44; Nallino, Raccolta V 171; Mes¬ 
nard 10, 75-77, 107. [ ] 

22 Hommel, ZDMG 45 (1891) 593 Anm. 1; Jacob 1601; Wellhausen 211; Gratzl 
56; Mesnard 10, 106-109, 115. - Vgl. unten Anm. 37, 38, 204, 209. [ ] 

23 Nallino, EI I 517b; ERE XII 95a; Raccolta V 48, 172, 175-194, 317-324 
(ebenso auch Hommel, ZDMG 45 [1891] 597-619); ablehnend dagegen: Wellhausen 
210 Anm. 4. Jedoch ist zu beachten, daß die von Nallino angenommenen Mond¬ 
stationen nicht mit denen der späteren gelehrten Astronomie übereinstimmen (vgl. 
Nallino, Raccolta V 179-194, 317-324). [ ] 

24 Über den Tierkreis in der späteren gelehrten Astronomie siehe Härtner, Art. 
Mintaqa (wie oben Anm. 1). Im vorislamischen Arabien waren wohl einzelne der Stern¬ 
bilder des Tierkreises bekannt, aber nicht das ganze System als solches; vgl. Hommel, 
ZDMG 45 (1891) 593-619; Nallino, Raccolta V 172-175, 315 f. [ ] 

25 Jacob 160. 

26 Wellhausen 2101 (siehe Text unten p. 93); Jacob 1581; Buhl-Schaeder 
57 (siehe Text oben p. 88); vgl. auch Serjeant, Anth 49 (1954) 439. [ ] 

27 Siehe Jacob 158 f. (Einfluß bestimmter Sterne auf Heuschreckenplage, Kamel- 
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Die Auffassung, daß das menschliche Schicksal von den Sternen abhängt, 
ist allerdings in der altarabischen Poesie nur schwach bezeugt 28 . 

Eine andere Folgerung aus der Personifizierung der Sterne war die Bildung 
von Sternmythen: «Die Übertragung menschlicher Verhältnisse auf die 
Sternenwelt ist bei den Beduinen bis zu wirklichen Sternmythen fortge¬ 
schritten. Ad-debarän freit um Thuraijä (Plejaden), die ihn seiner Armut 
wegen verschmäht: ihr Name bedeutet nämlich «die kleine Reiche». Der 
verschmähte Liebhaber treibt deshalb immer seine jungen Kamelstuten 
hinter ihr her, um ihr eine bessere Meinung von seinen Vermögens Verhält¬ 
nissen beizubringen, jene gleichsam als mahr [= Brautpreis] anbietend. 
Suhail (Canopus) freit um die Gauzä (Orion), die ihn mit einem Fußtritt an 
seinen jetzigen Standpunkt versetzt, worauf sie jener durch einen Schwert¬ 
hieb in zwei Hälften spaltet etc.» 29 . [91] Auch hinter der Bezeichnung des 

Großen Bären als banät na's, «Töchter einer (Toten-) Bahre», möchte man 
einen Mythus vermuten 30 . 


krankheiten usw.; vgl. auch ebd. 262, Nachtrag zu 160); Casanova 14f. - Vielleicht 
lebt der altarabische Volksglaube, daß ein Gestirn Einfluß auf die Heuschrecken hat, 
noch in veränderter Form fort. Vgl. dazu die Bemerkung von Philby (Arabian Jubilee 
136): «The king (Ibn Sa'üd) was, and probably still is, convinced that the locust 
emanates from the mouth of a fish; there is an autenthic saying of the Prophet to that 
effect, while I believe that there is a grain of truth in it, subject to its proper inter- 
pretation, which seems to me fairly simple, though the literalists remain sceptical. 
The locust comes from the south, or the direction of Fomalhaut (= the mouth of the 
fish).» Tatsächlich kommt dieser Name (fam al-hüt) als Bezeichnung eines Sternes am 
südlichen Himmel vor (Mesnard 18: Fam-al-Hout-al-Ganoubi, a Piscis australis). 
Über die Tradition von einem großen Fisch als Ursprung der Heuschrecken siehe 
Damiri 1172, nach Jacob 27. - Vgl. auch unten Anm. 231a, über Einfluß der Plejaden 
auf die Heuschrecken. [ ] 

28 Siehe Caskel 55, gegen Jacob 159. - Allgemeines über den vorislamischen 
Schicksalsglauben siehe unten Anm. 86. 

29 Jacob 1601; vgl. auch Casanova 1-39, bes. 2, 27-34. [ ] Die Wiedergabe des 

Namens durch «die kleine Reiche» ist natürlich nur eine nachträgliche Volksetymologie. 
Nach Mesnard (10) ist der Name von der ägyptischen Göttin Hathor abgeleitet: 
«... c'est ainsi que Athor-aye (du nom de la deesse Hathor) est devenu ath-Thourayya 
(diminutif de Tharoua [= tharwa], richesse] et ce sont peut-etre les memes vicissitudes 
qui ont abouti ä Souhail (diminutif de Sahl, plaine)» (Vgl. ebd. 75: Athor-aye bedeutet: 
Monat der Hathor, oder: der Plejaden) [ ] - Zum Namen Suhail vgl. oben Anm. 14. 

30 Vgl. Hommel, ZDMG 45 (1891) 593 mit Anm. 1, 5941; Jacob 160; Mesnard 

Ulf. Der Stern yj Ursae majoris wird Qaid [Qa'id] Banat Na’ch, le Conducteur des 
Filles de la Civiere, genannt (Mesnard 5, 10, 19 mit note 51). - Die Übersetzung von 
na's mit «Bahre» ist ebenfalls bloße Volksetymologie; es muß sich vielmehr um ein nicht 
mehr verstandenes Lehnwort aus einer nordsemitischen Sprache handeln (nach Hommel, 
a. a. O. 5941) Demnach wäre die Ausdeutung von na t s im Mythus sekundär. [ ] 
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Da die erwähnten Mythen aus vorislamischer Zeit nur in sehr fragmen¬ 
tarischer Form überliefert sind, ist auch ihr Nachleben bei heutigen Arabern, 
besonders Beduinen, zu berücksichtigen; zuweilen können ja auch Varianten 
von jüngerer Bezeugung eine besser erhaltene Form haben. 

Von einem Fährmann in Bagdad weiß Stark zu berichten: «He knew the 
names of the stars: the Children of the Cofhn, who follow the North Star to 
its eternal funeral; and Sirius and Betelgeuse, the lovers, who are Majnun 
and Leila, and meet, said he, together in the heavens on one night in the 
year» 31 . (Hier liegen auch jüngere Elemente vor, was bei einem Gewährs¬ 
mann aus städtischem Milieu nicht zu verwundern ist, aber wenigstens eine 
Anspielung auf die «Töchter der Totenbahre».) 

Bei Arabern im Sudan sind die banät na’s etwas umgedeutet worden: 
«... the three tail-stars of the Bear are known as banät el-anqarib, houris 
attendant on the Sultan's bedchamber ...» 32 . 

Einen auffallend gut erhaltenen Mythus erzählt Vernier nach den An¬ 
gaben seiner Meharisten, Beduinen der syrischen Wüste: «Nous marchons 
vers le nord-nord-est, la Polaire posee sur Toeil gauche de nos chamelles. - Un 
mythe vaste comme le ciel embrasse la Polaire, la Grande et la Petite Ourse, 
et Canope, cette etoile qui se levera tout ä Theure, puisque nous sommes ä la 
fin de Tete et se haussera peureusement d'un travers de main au-dessus de 
Thorizon, juste en face de la Polaire. Les Arabes ne voient dans la Grande 
et la Petite Ourse ni chariot ni quadrupede comme les antiques Pelopone- 
siens, ni casserole comme les Chinois. Ils ne retiennent d'ailleurs de la Petite 
Ourse que les deux etoiles arriere, plus brillantes que leurs soeurs, qui s'inter- 
posent entre la Grande Ourse et la Polaire. Cette celeste topographie suscita 
une legende ... 

Bajän me raconte le drame de la Polaire, en me designant chacun des 
acteurs ... Les sept filles de Nach, les sept etoiles de notre Grande Ourse, 
decouvrirent un jour le cadavre de leur pere. Elles accuserent le Chevreau, 
autrement dit la Polaire 33 , et deciderent de se venger. Mais la belle etoile etait 
innocente. Les Haouadjzin, les deux dnterposees> (qui sont les deux etoiles 


31 Stark 57. [ ] 

32 Owen 69. 

33 Vgl. dazu unten p. 92 und die oben p. 89 erwähnte Bezeichnung als Antilopen¬ 
kalb. - Mesnard (75) erwähnt al-Gadi als Bezeichnung des Sternbildes Capricornus; 
ebd. 19: al-Goudai, le Petit Chevreau = Polarstern. Der Name al-Qoutb al-Chamali 
[ al-Qutb as-Samälz], TAxe du Nord (ebd. 52) stammt sicher aus der gelehrten Astro¬ 
nomie. [ ] 
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arriere de notre Petite Ourse) 34 intervinrent dans le conflit, tout comme les 
mediateurs d’usage entre deux tribus en contestation. Les Haouadjzin 
empecherent les filles de Nach de nous priver de la lumiere du Chevreau. 
En realite, le meurtrier est Seyl [= Suhail] (Canope) qui marque Tapparition 
des premieres pluies et des premieres razzias. II a fui vers le sud et s'est 
refugie ä Taplomb de La Mecque. II n'a garde de s'eloigner de Tenceinte 
protectrice. Cependant, les filles de Nach s'entetent. Elles ne veulent 
entendre raison; eiles ne veulent pas etre consolees et ne cessent de pour- 
suivre Tinnocente Polaire, en entrainant tout le firmament avec elles» 35 . 

Die gleiche Erzählung, mit kleinen Abweichungen, ist auch in Zentralara¬ 
bien bekannt; der Gewährsmann von J. J. Hess, ein Beduine aus dem 
Stamm der 'Ötabe ('Utaiba), erzählte sie in folgender Form: «Es hat uns 
e Ali el-Mansür berichtet von einer Überlieferung über <die Töchter der 
Totenbahre> [92] (die sieben Sterne des Großen Bären), daß in der Ver¬ 
gangenheit <das Böckchen> (der Polarstern) um eine der Töchter bei ihrem 
Vater warb. Und das Böckchen packte und raubte sie. Es fürchtete sich 
aber vor ihrem Vater, tötete ihn und suchte Schutz bei den Sternen el- 
Howeigizen, <die kleinen Abwehrenden > (die zwei Sterne ßy des Kleinen 
Bären). Und die Schwestern trugen ihren Vater auf der Bahre fort, begruben 
ihn und zogen mit ihrer Bahre weiter, denn sie wollten das Böckchen töten 
zur Rache für ihren Vater und für den Raub ihrer Schwester. Und als sie 
kamen und ihn [ergreifen] wollten, sagte er: <0 ihr in der Nacht Ziehenden, 
siehe, ich bin nicht der Schuldige. Der Schuldige ist Suheil (Canopus)>. 
Darauf suchten sie Suheil, und er kam ihnen entgegen von ferne und sagte: 
<0 ihr in der Nacht Ziehenden, siehe, nicht ich bin der Schuldige, der Schul¬ 
dige ist das Böckchen >. Die Schwestern wendeten sich wieder gegen das 
Böckchen, aber die Sterne el-Howeigizen traten vor ihn und befreiten ihn, 
weil er ihr Schutzgenosse war. Und dies ist ihre Handlung immerdar 36 .» 

Bei Vernier finden sich auch noch einige Varianten zu anderen bereits 
erwähnten altarabischen Sternmythen. So heißt es im Anschluß an den oben 
zitierten Text über die «Töchter der Totenbahre» weiter: «Metleq, lui, me dit 
que la Polaire est une mere gazelle entouree de ses petits; et il me montre 
une etoile qui se serre contre eile, c'est son faon le plus craintif. Metleq et 
Bajän s'accordent en revanche ä faire des huit etoiles d'Eridanus, huit 


34 Hawagizün(a ); siehe unten p. 92 die Diminutivform Huwaigizün(a) [bzw. 
Huwaigizän(i) - Dual]. 

35 Vernier 2001 

36 Hess, Beduinen 3. Dazu noch zu vergleichen die Angabe bei Hess, Islamica 
2 (1926) 585: der Polarstern und Canopus sind Brüder [ ]. 
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oeufs (Tautruche pondus sur le sable. En tout cas, le tour de ces fictions me 
trappe, il contraste avec le caractere plus plastique des grecques. Elles 
respectent Tautonomie de chaque etoile, n'en tont pas l’element d’une ligne 
ingenieuse qui grouperait plusieurs astres en un dessin. Chaque etoile reste un 
point, un signe, un etre independant ... Je salue les sept lampes des Pleiades, 
elles forment Thria, le lustre de mosquee. <Bajän, quand verrons-nous Ad- 
debarän?> Bajän secoue la tete et la main droite: <Une heure, une heure et 
demie ...> Ad-debarän, la petite riche [sic] pousse sa chamelle pour se faire 
admirer de Thria; mais Thria la meprise et poursuit sa course 37 ... Un feu 
s'allume ä Thorizon et brasille avec une flamme orangee. Est-ce une etoile? 
le phare d’une auto? INT est-ce plutot le feu d'une tente dont un serviteur 
attise la flamme avec sa robe? Le feu s'eleve au-dessus de Thorizon. C’est 
bien une tente, celle des epoux: Betelgeuse 38 .» 

Außerdem findet sich bei Vernier auch noch eine kurze Erzählung über 
den Planeten Venus: «... L'apparition de Chala (car Venus porte ici un nom 
de chamelle) donne le signal du depart. Elle brille comme une parure de belle 
eau. Elle a, dit-on, vendu son pere et sa mere pour se couvrir de diamants 39 .» 

Die Übereinstimmung dieser Erzählungen mit den vorislamischen Stern¬ 
mythen ist so frappierend, daß man versucht sein könnte, an eine literari¬ 
sche Fiktion zu glauben. Diese Annahme ist aber völlig auszuschließen. Hess 
hat seinen Text von einem ganz illiteraten Beduinen erhalten und genau 
übersetzt 40 ; bei Vernier ist möglicherweise eine etwas freiere literarische 
Form gewählt; aber der ganze Charakter des Buches spricht für die Echtheit 
des Inhalts. Dazu kommen als Zeichen der Echtheit noch die Abweichungen 
in Ein- [93] zelheiten, die Infiltrationen islamischer Herkunft (die Pleja- 


37 Hier liegt eine Verwechselung vor; nicht ad-Dabarän, sondern at-Turaiyä wird 

gedeutet als «die kleine reiche»; siehe oben p. 90. Vgl. dazu auch Mesnard 76f. [ ] 

38 Vernier 201-203. - Auch bei Betelgeuse [Bait al-Gauzä’\ haben wir es mit einer 
volksetymologischen Erklärung zu tun. Sie ist erst entstanden, nachdem der ursprüng¬ 
liche Name Yad al-Gauzä\ Hand des Orion, durch eine Verwechselung von diakriti¬ 
schen Punkten verderbt worden war; siehe Mesnard 4 mit note 9, 5, 18 mit note 36, 
107. Vgl. auch unten Anm. 204. [ ] 

39 Vernier 200. 

40 Siehe Hess, Beduinen, Vorwort (ohne Seitenzahl). - Die Situation wäre etwas 
anders, wenn der als Berichterstatter genannte ‘All el-Mansür identisch wäre mit dem 
Astrologen Ibn Mansür (gest. zwischen 830 und 832 n. Chr., siehe Brockelmann, 
GAL, Suppl. I 393); aber das ist ziemlich unwahrscheinlich. Der Gewährsmann von 
Hess wußte selber nicht genau, wer ‘All el-Mansür gewesen sei (so teilt mir Herr Prof. 
A. Steiger, Zürich, am 14.7.1953 brieflich mit, der seinerzeit diese Angabe von J. J. 
Hess selbst erhalten hatte). 
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den als Moschee-Kronleuchter, Suhail sucht Zuflucht im heiligen Gebiet von 
Mekka) und andere Indizien. (Die Vorstellung, daß Suhail ein flüchtiger Tot¬ 
schläger ist, findet sich in einer, wiederum etwas abweichenden, Variante 
auch sonst noch.) 41 Einflüsse gelehrter Astronomie in einigen Details sind 
nicht ganz auszuschließen 42 , aber im Grunde handelt es sich zweifellos um 
die bodenständigen altarabischen Sternmythen. Es ist jedoch zu beachten, 
daß diese Mythen keinerlei religiösen Charakter haben und mithin nichts für 
Stern kult beweisen. Die Frage, ob und in welchem Umfang es einen altara¬ 
bischen Sternkult gegeben hat, ist daher noch eigens zu behandeln. 

3. Sternkult 

Die Frage nach dem Sternkult im alten Arabien (abgesehen von den alt¬ 
südarabischen Hochkulturen) ist sehr verschieden beantwortet worden. 
Wellhausen war geneigt, ihn (ebenso wie die vorislamische Sternkenntnis) 
zu minimisieren: «... Für die Araber läßt sich nachweisen der Dienst der 
Sonne, die stellenweise schlechthin die Göttin heißt 43 , der Venus, welche in 
gewissen Gegenden der Uzza heilig ist, und des Merkurs, der unter dem Na¬ 
men Utärid bei den Tamim angebetet [worden] sein soll 44 . Daß der Mond 
angebetet wurde, läßt sich wohl erschließen, wird aber nicht ausdrücklich 
bezeugt, wenigstens nicht für die uns näher bekannte Zeit. Der Islam prote¬ 
stiert nicht sowohl gegen eigentlichen Gestirndienst, als gegen den Glauben, 
daß die Sterne das Wetter machen, Hitze und Kälte, Donner und Blitz, und 
vorzugsweise Regen bewirken. Dieser Glaube war bei den Arabern verbreitet: 
angama [= angama\,e s sternt* bedeutet: das Wetter ändert sich. Gewisse 
Sternbilder bestimmen durch ihren Wechsel den Wechsel der Jahreszeit und 
somit des Wetters. Sie dienen als eine Art Naturkalender, der um so dringen- 


41 Siehe Mesnard (10): «Ce besoin de donner un sens aux mots est ä 1 origine de 
beaucoup de legendes on Timagination orientale s’est donnee libre cours; ainsi celle 
rapportee par Al-Soufi, oü Souhail ayant par accident brise les reins d’Al-Gaouza qu'il 
avait epousee, s’enfuit vers le sud ponr ne pas etre oblige de rendre compte de la vie 
de sa femme (le sens original d’Al-Gaouza des accouples> Horns et Harpocrate, s’etait 
dejä perdu et la legende rassimile par metathese ä Zaouga, epouse).» - Zu dieser 
Erzählung siehe auch Casanova 21, 18, 23; über die Vertauschung der Wörter 
gauzä * und zauga ebd. 17. - Al-Soufi ist der persische Astronom ‘Abd ar-Rahmän 
as-Süfi (gest. 986); siehe Casanova I, 2, note 1, et passim; Brockelmann, GAL I 
223; Suppl. I 398; Nallino, Raccolta I 1721 [ ] 

42 Siehe oben Anm. 38 und 41. 

43 Siehe dazu unten p. 99. 

44 Wellhausen gibt für diese Einzelheit keine Quelle an; siehe dazu unten p. 94-96. 
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deres Bedürfnis war, je weniger der konventionelle Kalender taugte. In dem 
gleichen Sinne, wie wir das Wetter vom Mondwechsel abhängen lassen, nur 
mit ungleich besserem Rechte, machten es die Araber abhängig vom Früh¬ 
aufgang der Thuraijä, der Gauzä, des Simäk usw. Das ist aber durchaus keine 
Verehrung der Sterne; es kommt ja gar nicht so sehr auf sie selber an, als auf 
ihren Wechsel im Frühaufgang. Daß Muhammed es als heidnischen Unglau¬ 
ben bezeichnete zu sagen: wir haben Regen bekommen infolge dieses oder 
jenes Gestirnwechsels, das war bloß sein übertriebener Puritanismus; er 
verbot es ja auch, guten Morgen zu sagen. Astronomie und Astrologie sind 
den alten Arabern überhaupt fremd und haben vor allem mit ihrer Religion 
nichts zu tun 45 ...» 

Ganz anderer Auffassung ist Jacob : «Die Religion der heidnischen Araber 
besaß, wie die anderer semitischer Völker, einen Sternkultus, dessen Bedeu¬ 
tung mir Wellhausen zu unterschätzen scheint 46 ...» Bei so widersprechen¬ 
den Auffassungen bietet nur eine erneute Untersuchung der Quellen Aus¬ 
sicht, zu größerer Klarheit zu gelangen. Das quellenkritische Problem wird 
dadurch kompliziert, daß Berichte verschiedener Herkunft und verschie¬ 
denen Wertes vorhegen und daß überdies die Aussagen der Quellen auch 
inhaltlich [94] sehr disparat und nicht leicht zu kombinieren sind. 
Bevor eine solche Kombination versucht werden kann, ist zunächst jede 
Gruppe von Berichten für sich zu würdigen. Vor allem sind zu unterscheiden: 
einerseits summarische Angaben über einen umfassenden Sternkult, der 
sich auf Planeten und Fixsterne erstreckte, andererseits die Aussagen über 
die drei großen Göttinnen al-Lät , al-Uzzä und Manät , von denen die zweite 
vielfach mit dem Venusstern identifiziert wird. 

a) Allgemeines über Planeten- und Fixsternkult 

Diesbezügliche Aussagen liegen vor von einigen arabischen Autoren des 
12. bis 14. Jahrhunderts, nämlich as-Sahrastän! (gest. 1153) 47 , Abu’l- 
Farag (Barhebraeus) (gest. 1286) 48 , ad-Dimasqi (gest. 1327) 49 und 


45 Wellhausen 210 f. [ ] 

46 Jacob 158. Vgl. dazu auch oben Anm. 3 und 7. 

47 Siehe Brockelmann, GAL I 4281; Suppl. I 762 f. ; B. Carra de Vaux, Art. 
al-Shahrastäni. EI IV (1934) 283a-284a; Abd-el-Jalil 1841 [ ] 

48 Siehe Brockelmann, GAL I 3491; Suppl. I 591; Graf II 272-281; Pfannmüller 
128, 132 (vgl. auch ebd. 91, 96 über Pococke, durch den Abu’l-Farags Geschichts¬ 
werk zuerst in Europa bekannt wurde). 

49 Siehe Brockelmann, GAL II 130; Suppl. II 161; ders., Art. al-Dimashqi. EI 
I (1913) 1016a-b; Abd-el-Jalil 211. 
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al-Qazwini (gest. 1283) 50 . Diese sind benutzt worden von Osiander 51 , 
Krehl 52 , Casanova 53 und Blochet 54 , während Wellhausen davon so 
gut wie keine Notiz nimmt 55 . Eine kritische Stellungnahme findet sich bei 
Noiville 56 . 

Am unbestimmtesten ist die Angabe von Sahrastän!: «Es gab unter den 
Arabern solche, welche zum Kultus der Sabier hinneigten (yasbü ila ’- 
s-säbi’a) und über den Untergang der Sterne das glaubten, was die Astro¬ 
nomen über die Planeten glaubten, so daß sie bei ihrer Bewegung, ihrer 
Ruhe, ihrem Reisen und ihrem Rasten nur nach dem Untergang eines Ster¬ 
nes sich richteten und sagten: wir verdanken dem Untergang des und des 
Sternes Regen.» 57 Hier ist nicht eindeutig von einem Stern kult die Rede, eher 
vom Sternglauben (Einfluß der Sterne auf das Wetter, günstige oder ungün¬ 
stige Vorzeichen aus dem Stand der Sternbilder). Der Vergleich mit den 
Sabiern läßt diese Angabe eher als verdächtig erscheinen (siehe unten p. 96). 

Detailliertere Angaben hat Abu’l-Farag: «Die Himyariten verehrten die 
Sonne, Kinäna den Mond, Tasm den ad-Dabarän, Lahm und öudäm den 
al-MuStari (Jupiter), Taiy den Suhail (Canopus), Qais den as-Si'rä al-'abür 
(Sirius), Asad den 'Utärid (Merkur), Taqif aber ein Heiligtum im oberen Teil 
von Nahla gelegen, das al-Lät genannt wurde» 58 . Fast wörtlich das Gleiche 
findet sich bei ad-Dimasqi: 59 «... Zur Religion der Sabier bekannten sich 

50 Siehe Brockelmann, GAL I481L; Suppl. I 882 f.; M. Streck, Art. al-Qazwinl 
EI II (1927) 900b-904b; Abd-el-Jalil 210. [ ] 

51 Osiander 463-505, bes. 468-470. 

52 Krehl, bes. 8-11, 141, 24-26. 

53 Casanova 1-39, bes. 13-15, 25-34. 

54 Blochet, bes. 19-21. 

55 Seine Angabe über den Kult des * Utärid (Merkur) bei den Tamim (oben p. 93) 
scheint nicht auf die genannten Quellen zurückzugehen, sondern auf das Vorkommen 
dieses Namens als Personenname; vgl. Krehl 24f.; Wellhausen 8. 

56 Noivilee 3681 

57 Text und Übersetzung bei Krehl (8); Übersetzung auch bei Chwolsohn II 
4471 (§41). 

38 Siehe Osiander 468; Krehl 9 (vgl. dazu auch ebd. 9-11, 141, 24-26); Lenor- 
mant 151 f.; Casanova 14, 25. - Bei Conder (Heth and Moab 346) findet sich diese 
Nachricht in folgender Form: «The early Arabs of Yemen used to worship certain 
fixed stars in addition to a few of the planets, including Keis, or Sirius, Tay, or Canope, 
and Tasm, or Aldeboran. The rising and setting of these and others was then supposed 
(as in Assyria) to be connected with the rain.» Hier sind durch ein groteskes Mißver¬ 
ständnis die Namen der bei den betr. Autoren genannten Stämme - die übrigens auch 
nicht alle yemenitischer Herkunft sind - zu Namen von Fixsternen gemacht worden. 

59 Vorher sind Inder, Perser, Chaldäer, Griechen, Römer und Kopten als ehemalige 
Anhänger des Sabismus (der Sternanbetung) auf gezählt worden; siehe die Texte bei 
Chwolsohn II 402-404 (§11). 
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endlich die Araber. Der Stamm Himyar verehrte die Sonne, und die Erzäh¬ 
lung vom Wiedehopf und der Bilqis 60 beweist, daß sie und ihr Volk die 
Sonne verehrt haben. Die Himyariten bekehrten sich nachher zum Juden¬ 
tum. Kinäna verehrte den Mond und bekehrte sich nachher zum Judentum. 
Lahm und [95] Gudäm verehrten al-Mustari, Asad verehrte den 'Utärid, 
Tasm den ad-Dabarän, Qais verehrte den as-Sirä al-'abür, Taiy den Suhail. 
Sie verehrten die Götzenbilder (al-asnäm) und entschuldigten sich, indem 
sie sagten: <Wir verehren diese nur deshalb, damit sie uns Gott nahebringen 
mögen>. Sie glaubten aber nicht, daß diese Götzenbilder Schöpfer und Regie¬ 
rer (der Welt) seien. Ihre Verfahrungsweise ist daher dieselbe wie die der 
Sabier hinsichtlich der Verehrung der Götzenbilder 61 ...» Die Übereinstim¬ 
mung der beiden letzten Texte ist so groß, daß man entweder direkte Ab¬ 
hängigkeit oder Abhängigkeit von einer gemeinsamen Quelle annehmen 
muß; wir haben es also hier nur mit einem einzigen, und zwar recht späten 
Zeugnis zu tun, wenn nicht nachgewiesen werden kann, daß hier bedeutend 
ältere Quellen benutzt worden sind 62 . 


60 Siehe Sure 27, 20-45; B. Carra de Vaux, Art. Bilkls EI I (1913) 750a-b [ ]. 

61 Siehe Chwolsohn II 404 (§ 11); Osiander 468; (vgl. auch ebd. 4691); Krehl 
81; Casanova 14, 25; Blochet 20. 

62 Nach Blochet (19 f.) stützt sich ad-DimasqI mit dieser Angabe auf ein (noch 
unediertes) Werk von Ibn al-KalbI, Gamharat al-ansäb (oder: an-nasab) } «Sammlung 
der Genealogie»: vgl. dazu Klinke-Rosenberger 20; Brockelmann, GAL I 138- 
140; Suppl. I 211 f. Da ich nirgends eine Bestätigung dieser Angabe finden konnte, 
wandte ich mich um Auskunft an den besten Kenner der Textüberlieferung dieses 
Werkes, Herrn Prof. G. Levi Della Vida (Rom). Er hatte die Freundlichkeit, mir in 
einem Brief vom 10.5.1953 folgende Auskunft zu erteilen: «... avrei desiderato inda- 
gare la possibile fönte dellequivoco di Blochet, del quäle non mi riesce di compren- 
dere r origine. Di fatto, nel passo di ad-DimasqI (p. 46 ed. Mehren) non vi e nessuna 
menzione della < Gamharat an-nasab > di Ibn al-KalbI, e nessun riferimento a essa si 
trova neppure nella traduzione francese dello stesso Mehren (Copenhague 1874). 
Nel testo della Gamhara (di cui ho copia dai due unici manoscritti conosciuti finora, 
del British Museum e dellEscorial) non vi e nulla intorno al culto degli astri presso 
gli antichi Arabi, e neppure nulla si trova nel <Libro degli Idoli> dello stesso Ibn al- 
Kalbi [siehe ArV, Nr. 18]. La notizia di ad-D[imasqi] sul culto arabo degli astri e 
parallela, come Lei ha indicato, a quella di Barhebreo nel <Muhtasar ad-duwah 
p. 159 ed. SälhänI: questi cita come sua fonte Sä'id Ibn Ahmad Al-AndalusI (m. 
462 [H.] / 1070 [n. Chr., in Toledo]), e infatti il passo si trova nelle < Tabaqät al-umam> 
di lui, p. 43, ed. Cheikho (p. 91 della traduzione francese di R. Blachere) [Kitäb 
Jabakät al-Umam (Livre des Categories des Nations). Traduction... par Regis Bla¬ 
chere (Paris 1935); rezensiert von S. Goldman, JRAS 1938, 1561]: a p. 105 linee 
4-5 del testo arabo e segnalata Taggiunta di tre manoscritti: «Hisäm Ibn Muhammad 
Al-Kalbi dice: <i Himyar adorano il Sole); e questa la sola traccia che ho trovata 
di una menzione del culto astrale risalente a Ibn al-Kalbl - Il testo di ad-Dim- 
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Al-QazwInI bringt nur eine Angabe über den Kult des Sirius 63 (wobei man 
sich fragen muß, ob hier nicht eine bloße Deduktion aus einer Anspielung 
des Korans vorliegt) 64 und an anderer Stelle über den Kult der Plejaden 65 . 
Demnach wären also verehrt worden: die Planeten al-Mustari (Jupiter) und 
*Utärid (Merkur) 66 , die Fixsterne Suhail (Canopus) 67 , as-SVrä [96] (Si- 


[aSqi] e piü esteso di quello di Sä'id, e quindi non puö dipendere da lui, ma deve avere 
una fonte comune piü antica; poiche ciö che segue immediatamente, ossia i nomi 
degli <idoli> adorati dagli Arabi prima dell' Islam, dipende certamente dal < Libro degli 
Idoli> di Ibn al-KalbI (forse non direttamente), e possibile che anche la notizia sul 
culto degli astri risalga a una Opera perduta da lui.» Diese etwas schwach begründete 
Möglichkeit wird aber noch unwahrscheinlicher durch weitere Einzelheiten, die 
G. Levi Della Vida in der Fortsetzung seines Briefes erwähnt: «A ogni modo, la 
dipendenza da Ibn al-KalbI non puö essere diretta. II passo citato da Blochet si 
trova in un lungo capitolo (ed. Mehren p. 39-47) dedicato ai Sabei di Harrän e ai 
loro templi... [vgl. oben Anm. 59 und 61]. Questo capitolo nella sua redazione attuale 
e molto tardo (p. 43 linea 17 si parla della distruzione di Harrän da parte dei Tartari) 
e di carattere composito; il suo modello immediato sembra essere ! Opera *Mabähig 
al-fikar wa-manähig al-ibar 5 di Muhammad ibn-IbrähIm al-Watwät, di poco anteriore 
a ad-DimaSq! (cf. Brockelmann, GAL II 55; Suppl. II 54)». Da also, alles in allem, 
die Zurückführung von ad-Dimasqis Angaben auf eine ältere Quelle doch recht zweifel¬ 
haft bleibt, behalten wohl die unten (p. 96 f.) entwickelten inneren Gründe gegen die 
Glaubwürdigkeit dieser Angaben ein bedeutendes Gewicht. 

63 Beleg siehe bei Casanova 25; vgl. dazu ebd. 25-34. Nach Krehl (24) ist die 
Siriusverehrung des Abü Kabsa aus dem Stamme Chuza'a bereits durch Ibn Hisäm 
(gest. etwa 834; vgl. Brockelmann, GAL I 135; Suppl. I 205f.) bezeugt. Vgl. darüber 
Casanova 25-27. 

64 Sure 53,50: «Er (Alläh) ist der Herr des Sirius»; vgl. dazu Osiander 469f.; 
Krehl 24; Casanova 27-34. - Casanova legt wohl zuviel Gewicht auf die Ansicht 
der Korankommentatoren; diese schließen aus dem Umstand, daß im unmittelbar 
folgenden Vers die Vernichtung des altarabischen Stammes Äd erwähnt wird, dieser 
Stamm habe den Sirius angebetet. Tatsächlich ist aber in den folgenden Versen (51- 
55) auch noch von anderen die Rede, die göttlichen Strafgerichten verfielen (Thamüd, 
die Zeitgenossen Noes, wahrscheinlich auch Sodoma und Gomorrha). Mit dem gleichen 
Recht könnte man dann auch alle diese als Siriusverehrer erklären, was aber offenbar 
nicht angeht. Nöldeke (ERE1660b) ist daher zurückhaltend bezüglich des Siriuskultes. 

65 Siehe Krehl 25 f.; Noiville 368. - Krehl (25) führt als Gewährsmann für diesen 
Kult auch den Astronomen al-FargänI an (gest. nach 861); vgl. über diesen Autor 
Brockelmann, GAL I 221; Suppl. I 3921; H. Suter, Art. al-Farghäni. EI II (1927) 
69b-70a. - Al-FarGänIs Notiz verdient vielleicht etwas mehr Vertrauen, weil er der 
vorislamischen Zeit noch bedeutend näher steht. Vgl. zur ganzen Frage Nöldeke, 
ERE I 660a; siehe ferner unten p. 96 f. 

66 Vgl. oben Anm. 58 und 61; auch Lenormant 163, note 1. Über Jupiter ist sonst 
nichts bekannt. Nach Wellhausen (60) kam Sa'd als Name für die Planeten Jupiter 
und Venus oft vor, «aber schwerlich in alter Zeit» (gilt auch gegen Krehl 11-13, der 
im vorislamischen Gottesnamen Sa'd einen Beweis für Astralkult sieht). Vgl. J. Ruska, 


68 



rius) 68 und ad-Dabarän 69 sowie das Sternbild der Plejaden 70 . Wellhausen 
scheint sich mit diesen Angaben nicht näher auseinandergesetzt zu haben 71 ; 
auch sonst finde ich keine kritische Stellungnahme außer bei Noiville, der 
schreibt: «Les Arabes, ä en croire ä une tradition rapportee par Sahrasta- 
ni et Dimesqi, auraient appartenu ä la religion des astres, au gabisme. Le 
second de ces auteurs, suivi par Abu'l Faraj 72 , enumere complaisamment 
les corps celestes qui auraient ete adores par teile ou teile tribu: le Soleil, la 
Lune, Mercure, Jupiter, les Hyades, Sirius, Canope, auxquelles on peut 
ajouter les Pleiades. Mais, outre que cette repartition entre les tribus de 
ces divers astres est fort suspecte par elle-meme, et ressemble trop ä la 
distribution que les memes auteurs font des dieux du paganisme aux divers 
peuples de la terre, on ne trouve aucune trace de culte astral dans Ibn el 
Kalbi, le premier des ecrivains musulmans qui ait rassemble ce qu'on 
pouvait savoir encore des dieux du paganisme arabe ä la fin du VIII e siede. 
Les renseignements de Sahrastani et de Dimes Qi sur les dieux arabes ont 
ete puises ä la m&me source que leurs renseignements sur les gabiens de 
Harran, c'est-ä-dire dans les livres suspects du grand gabien heretique 
Thabit b. Qurra qui, dans ses nombreux livres, a depeint un gabisme d’uto- 
pie bien plus qu’un gabisme reel et qui, pour avoir ajoute au dogme de ses 
compatriotes, fut expulse de sa eite natale 73 .» 


Art. Sa'd (Glücksgestirn). EI IV (1934) 30b. - Zu * Utärid (Merkur) siehe oben Anm. 55. - 
Zu der Behauptung, die Ka'ba sei ursprünglich ein Tempel des Zuhai (Saturn) gewesen, 
vgl. Mas'üdI (ed. et trad. Barbier de Meynard) IV 44 (chap. 63); Chwolsohn II 383, 
516, 673 f. Anm. 17; Osiander 4941; Lenormant 124-126, 163, 175-178; Noiville 
373. Hier liegt offenbar nur eine tendenziöse Behauptung antiislamischer Polemik vor, 
keine verbürgte Nachricht aus dem arabischen Altertum. Noiville (373) legt vielleicht 
zuviel Wert auf diese Angaben, spricht sich aber nicht ganz klar aus. 

67 Vgl. dazu außer den oben Anm. 58 und 61 erwähnten Stellen auch Osiander 
470; Casanova 1-16, bes. 2, 13-15; Klinke-Rosenberger 138, Anm. 425. 

68 Siehe oben Anm. 58, 61, 63, 64. 

69 Siehe oben Anm. 58 und 61. - Krehl (81) setzt ad-Dabarän = Hyaden, was 

nicht richtig ist; der Stern ad-Dabarän ist = a Tauri, während die Hyaden eine Gruppe 
von Sternen am Kopfe des Stieres sind; ad-Dabarän befindet sich in der Nähe dieser 
Gruppe, wird manchmal auch dazu gerechnet, aber die ganze Sterngruppe darf nicht 
mit dem Namen ad-Dabarän bezeichnet werden. Danach ist auch Noiville 368 (siehe 
hier oben im Text) zu korrigieren. [ ] 

70 Siehe oben Anm. 65. 

71 Siehe oben p. 93 f. Nach Casanova (14) hat Wellhausen die Arbeit von Osian¬ 
der nicht gekannt. 

72 Hier liegt ein Versehen vor, denn Dimasqi ist jünger als Abu'l-Farag; siehe 
oben Anm. 48 und 49. 

73 Noiville 368. 
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Diese Bemerkung über die Rolle des Täbit b. Qurra ist beachtenswert 74 . 
Aber selbst wenn er völlig richtige Informationen über die harränischen 
Sabier 75 gegeben hätte, so ist doch unbestreitbar, daß die arabischen Reli¬ 
gionshistoriker ein System des «Sabismus» konstruiert und diesem eine 
unverdient große Rolle in der Religionsgeschichte der Menschheit zugewie¬ 
sen haben. In den Rahmen dieser Konstruktion gehört wohl auch die Vertei¬ 
lung der Sterngottheiten auf die einzelnen Stämme. Das Ganze steht etwa 
auf der gleichen Linie wie die Erzählung von den 360 Idolen, die sich in der 
Ka'ba befunden haben sollen 76 . 

Dazu kommt noch eine Reihe von Einzelheiten, die den Eindruck einer 
künstlichen Konstruktion verstärken: so die Einordnung der Stern- und 
Bilderverehrung in eine monotheistische Religion, die ganz zum philoso¬ 
phisch-religiösen System der harränischen Sabier paßt, wie es in islamischen 
Quellen dargestellt ist, aber schlecht mit den sonstigen Nachrichten über das 
vorislamische Arabien harmoniert. Verdächtig ist auch die Begründung des 
Sonnenkultes der Himyariten aus einer koranischen Legende. (Es gab zwar 
im alten Südarabien Sonnenkult, aber die Sonne war nicht die einzige 
[Stammes-] [97] Gottheit, wie hier vorausgesetzt wird 77 .) Auch für den 
Mondkult der Kinäna gibt es m. W. keine positive Bestätigung. 

Zugunsten der inneren Wahrscheinlichkeit dieser späten Nachrichten 
könnte nur geltend gemacht werden, daß die genannten Fixsterne (nicht die 
Planeten) im vorislamischen Arabien tatsächlich wohlbekannt waren (siehe 


74 Über diesen bedeutenden Astronomen und Mathematiker (gest. 901) siehe 
Chwolsohn I 542-567; II p. I—III; Brockelmann, GAL I 217 f.; Suppl. I 384-386; 
J. Ruska, Art. Thäbit b. Qurra. EI IV (1934) 793b-794b; Nallino, Raccolta V333f. 
Vgl. auch B. Carra de Vaux, EI IV 23a-b. Über ad-Dimasqis Quellen für die Dar¬ 
stellung der Sabier siehe auch oben Anm. 62 am Schluß. 

75 Vgl. Chwolsohn, per totum; T. H. Weir, Art. Harrän. EI II (1927) 286b-287a; 
B. Carra de Vaux, Art. al-Säbi’a. EI IV (1934) 22b-23b. [ ] 

76 Osiander 493; Blochet 3, 21; A. J. Wensinck, EI II (1927) 632a (im Art. 
Ka'ba, 625a-633a). Die schematische Zahl 360 (= abgerundete Zahl der Tage des 
Jahres) entstammt islamischer Legende. (Lammens 142, 144.) Sie findet sich zuerst 
bei al-Wäqidi (gest. 823); vgl. über diesen Autor Brockelmann, GAL 1135 f.: Suppl. 
I 207f.; J. Horovitz, EI IV [1934] 1195a-1196b; in der Übersetzung von Well¬ 
hausen (Muhammed in Medina) 336f. Ibn Hisäm (siehe oben Anm. 63) hat diese Zahl 
nicht (nach brieflicher Mitteilung von Herrn Prof. R. Paret, 25.4.1953). Lenormant 
(167) nimmt an, die Zahl 360 habe den 360 Graden des Sonnenkreises entsprochen. 
Eine solche Erklärung ist aber für das damalige Arabien durchaus phantastisch. [ ] 

77 Vgl. Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 802-804, und die dort angeführten Belege; 
dazu jetzt noch: Jamme, LM 60 (1947) 57-147 (über die Sonnengöttin vor allem: 
100-112); vgl. auch Jamme, LM 61 (1948) 59-64. [ ] 
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oben p. 89 f.) und auch heute noch im Volksglauben eine wichtige Rolle 
spielen, obwohl kein eigentlicher Kult nachweisbar ist (siehe oben p. 91-93; 
unten p. 112-115). Auffallend ist dagegen, daß gerade der hellste und glän¬ 
zendste aller Planeten in dieser Aufzählung fehlt: der Venusstern, der bei den 
übrigen semitischen Völkern, und nach anderweitigen Nachrichten auch bei 
den Arabern, eine so hervorragende kultische Bedeutung hat (siehe unten 
p. 101-110; vgl. auch p. 112) 78 ; dieser Umstand spricht wieder für den 
künstlichen Charakter der ganzen Aufstellung. Da auch im alten Südarabien 
außer dem Venuskult kein anderer Sternkult nachweisbar ist 79 , wird man 


78 Siehe Noiville 368f.:«... Quelque inventee qu'ait pu 6tre cette liste d’astres que 
les Arabes palens auraient adores, une chose est frappante au premier abord: Tabsence 
de Tetoile la plus brillante du ciel, l'etoile du matin. Mais Ton comprend le silence des 
auteurs musulmans lorsqu’on interroge les documents chretiens sur les Arabes. D’un 
avis commun, quelle que soit leur date - et ils puisent ä des sources nettement diffe¬ 
rentes - les Arabes paiens etaient les adorateurs de l’etoile du matin et Tetoile du matin 
etait meme leur principale divinite...» - Die Ansicht, daß die islamischen Autoren den 
Kult des Morgensterns absichtlich verschwiegen (dagegen den Kult einer ganzen 
Reihe anderer Gestirne erfunden) hätten, ist allerdings ebenso eigenartig wie manche 
andere Hypothesen von Noiville; vgl. dazu auch unten p. 101-110. Blochet (20) 
sucht das Verschweigen der Venusgottheit bei den islamischen Autoren durch den 
unmoralischen Charakter der Venus plausibel zu machen. Jedoch haben die islamischen 
Autoren im allgemeinen keine Bedenken, die Zeit der Gahlllya («Unwissenheit» oder 
«Barbarei»), die Zeit vor dem Islam, in recht schwarzen Farben zu malen. - Das 
Schweigen von Ibn al-Kalbi über Sternkult, auf das sich Noiville ebenfalls beruft 
(siehe oben p. 96), ist kein entscheidendes Argument, da dieser Autor ja nicht die 
gesamte vorislamische Religion, sondern nur den Kult der Idole ( al-asnäm ) beschrei¬ 
ben will; vgl. Jepsen, Sp. 139-144. 

79 Aus der Arbeit von Jamme (siehe oben Anm. 77), der das südarabische Pantheon 
in der detailliertesten Weise behandelt, ist darüber nichts zu entnehmen. Dazu auch 
ausdrückliche briefliche Mitteilung (18.3.1953):«Aucune indication relative ä un culte 
attribue ä quelque constellation.» Danach zu beurteilen: Wellhausen 210 Anm. 1: 
«Nasr ist sabäisch, vielleicht auch die Farqadän, denen Gadhima Trankopfer gebracht 
haben soll.» Über die Farqadän siehe auch Wellhausen 68, 114; vgl. oben p. 89. 
Gadhima ist ein mythischer König von HIra; wenn die Angaben über seine Wein- 
libationen zu Ehren dieser beiden Sterne etwas Historisches widerspiegeln, ist mit 
nordsemitischem Einfluß zu rechnen. [ ] Worauf sich die Annahme von Wellhau¬ 
sen stützt, der Kult dieser beiden Sterne sei vielleicht sabäisch, konnte ich nicht 
ermitteln. - Zu Nasr (= «Adler» oder «Geier») siehe Osiander 473; Wellhausen 23; 
Smith, Kinship 243f.; Nöldeke, ERE I 662b-663a; Marmardji 410; Klinke- 
Rosenberger 35, 851, Anm. 81-85; Jamme, LM 60 (1947) 130; Ryckmans, Religions 
arabes 16, 39, 46. Die Verehrung dieser Gottheit ist sowohl durch die islamischen 
Autoren als auch epigraphisch bezeugt. (Siehe jetzt auch Fakhry I 128f., mit Fig. 
82; III Plate XLVII B: Darstellung eines Adlers mit zwei Schlangen, die auf den 
Gott Nasr gedeutet wird.) Dazu noch Jamme (Brief vom 18.3.1953): « nsr est le nom 
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am besten daran tun, die besprochenen Angaben als zu unsicher beiseite zu 
lassen. Höchstens für Plejadenkult liegen einige Indizien vor, aber auch hier 
handelt es sich nicht um einen bodenständig arabischen Kult, sondern um 
nordsemitische (aramäische) Einflüsse 80 . 

Zu untersuchen bleibt nun nur noch, wieweit die großen Göttinnen al-Lät, 
al-Uzzä und Manät astralen Charakter haben. 

b) Die drei großen Göttinnen 

Daß bei den Qurais in Mekka und darüber hinaus auch sonst in Nordarabien 
drei große Göttinnen eine hervorragende Stellung im Kult einnahmen und 
vielfach als eine gewisse Einheit betrachtet wurden, ist durch den Koran 81 
und durch sonstige Nachrichten 82 reichlich bezeugt. Grundlegend ist der 
[98] Text Sure 53, 19-23: «Was meint ihr von al-Lät und al-Uzzä und 
Manät, der dritten daneben? Sollen euch Söhne sein und ihm [= Allah] 
Töchter? Dies wäre eine ungerechte Verteilung. Siehe, nur Namen sind es, 
die ihr ihnen gabt, ihr und eure Väter» 83 . 


(Tune divinite sabeenne; actuellement, il est absolument impossible de preciser s’il 
se refere ä une divinite astrale oui ou non et pas davantage s’il est une divinite etran- 
gere importee en Arabie du Sud.» Nach Thomas (228 note 1) bezeichnet bei den Bedui¬ 
nen des Rub * al-Häli, der südarabischen Wüste, jetzt der Name Nasir al-Tair den 
Fixtern Altair ; vgl. auch Mesnard 9, 15: al-Nasr-al-Tair (le Vautour qui vole) = 
a Aquilae (= al-Tair); ib. 17 mit note 33: Al-Nasr-al-Ouaqi* (le Vautour qui tombe) 
= a Lyrae (= Wega). [ ] 

80 Vgl. Grimme, Plejadenkult 44. Siehe auch oben Anm. 65. 

81 Sure 53, 19-23; vgl. auch Sure 37, 149. 

82 Siehe die Belege und ihre Erörterung: Wellhausen 24-45, 208; Smith, Kinship 
298-306 (= 1 292-300); Smith, Religion 56-58; Cook, ibid. 520f.; Nöldeke, ERE I 
660b-662b; Dussaud et Macler 457-459, 462 f.; Derenbourg, PELOV V/5, 33-35; 
Cumont, Etudes syriennes 262-276 passim; Langdon 15, 20-25, 56; Buhl-Schaeder 
74-76; Marmardji 400-407; Andrae 13 f.; Winnett, MW 30 (1940) 113-130; 
Winnett, RR 4(1940) 282-285; Nielsen, ZDMG 92 (1938) 504-551, bes. 509-525; 
Klinke-Rosenberger 36-43, 87-104; Ryckmans, Religions arabes 14-16. [ ] 

83 Sure 53, 19-23. - Nach einer glaubwürdigen Überlieferung hatte Mohammed 
zunächst die Anrufung dieser drei Göttinnen als Fürbitterinnen bei Allah gestattet, 
bereute aber bald diesen Kompromiß und gab den Versen ihre jetzige Form. Siehe 
dazu Wellhausen 34; Buhl-Schaeder 177-179; Hess, ZDMG 69 (1915) 385-388; 
Andrae 14-19, 95 f.; Ahrens 55-57, 88 f.; Eichler 99-101; Nielsen, ZDMG 92 
(1938) 523; Winnett, MW 30 (1940) 129; Klinke-Rosenberger 39, 97 Anm. 136- 
138. Vgl. dazu auch Henninger, NZM 4 (1948) 132. - Nach Wellhausen (24) wird 
durch die Bezeichnung «Töchter Allahs» keine genealogische Beziehung, sondern nur 
die göttliche Natur dieser weiblichen Wesen ausgesagt. Damit würde harmonieren, 
daß in anderen Überlieferungen al-Lät und al-Uzzä eher als Gemahlinnen Allahs 
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Es ist verschiedentlich vermutet worden, daß diese Triade astral sei 84 ; 
vor allem wird al-Uzzä gewöhnlich mit dem Venusstern identifiziert (siehe 
unten p. 101-110). In Anbetracht der verschiedenen Ansichten müssen die 
Nachrichten über jede einzelne dieser drei Gestalten überprüft werden. 

a) Manät 

Dabei wird am besten mit Manät begonnen, die offenkundig eine Sonder¬ 
stellung einnimmt und unter den drei Göttinnen am wenigsten Bedeutung 
hat 85 . Die neueren Untersuchungen sind übereinstimmend zu dem Ergeb¬ 


erscheinen (Wellhausen 45; er betrachtet dies allerdings als muslimische Erfindung: 
ebd. 208), und daß wieder anderswo vielleicht al-Lät und Manät als «die beiden Töch¬ 
ter der * Uzzä » bezeichnet werden (vgl. Smith, Kinship 304; Wellhausen 25 Anm. 1 
[zu p. 24]; Marmardji 404; Buhl-Schaeder 75; Buhl, EI III [1936] 252a [Art. 
Manät]). Andererseits wird im Koran auffällig stark der Gedanke betont, daß Allah 
nicht zeugt, daß er keine Gefährtin und kein Kind hat. Diese Stellen werden von 
manchen als antichristliche Polemik, von anderen als gegen die «Töchter Allahs» 
gerichtet angesehen. Vgl. Henninger, NZM 3 (1947) 292-294. 

84 Osiander sieht in den drei Göttinnen Astralgottheiten, nämlich in al-Lät eine 
Mondgöttin (4821), in al-'Uzzä ebenfalls eine Mondgöttin (491), und bei Manät hält 
er es für das wahrscheinlichste, daß sie eine Siriusgöttin war (498), Die Möglichkeit, 
daß eine der drei Göttinnen mit dem Venusplaneten zu identifizieren sei, zieht er 
ebenfalls in Betracht, kann sich aber nicht dafür entscheiden (498). Vgl. unten Anm. 
89, 102, 103. - Krehl (80) schließt sich der Ansicht von Osiander an, daß al-Uzzä 
eine Mondgöttin sei, stützt sich dabei aber auf die oben (p. 94-97) erörterten, mit 
Vorsicht aufzunehmenden Nachrichten. In der Verehrung der beiden anderen Göttin¬ 
nen sieht er bloßen Steinkult, ohne astrale Beziehungen zu erwähnen (ebd. 72 f.) - 
Lenormant (143-145) nimmt an, daß es sich ursprünglich um eine einzige Göttin 
handelte, die mit Venus, Mond und Sirius in Beziehung gesetzt wurde und so eine 
dreifache Gestalt erhielt. - Alle diese Ansichten sind längst auf gegeben, nur die Theorie 
einer Mondgöttin ist neuerdings wieder aufgenommen worden (siehe unten Anm. 102). 
- Eine isolierte Auffassung vertritt M. Hartmann, wenn er über die drei Göttinnen 
schreibt (RHR 52 [1905] 174): «... il n'est pas difhcile de reconnaitre dans cette triade 
le Soleil, la Lune et l'etoile du matin (l'attribution des noms ä ces trois divinites side- 
rales varie suivant le pays et l'epoque)...» Siehe dazu unten Anm. 164. 

85 Allgemeines über Manät: Osiander 496-498; Krehl 73; Lenormant 1441; 
Wellhausen 24-29, 40, 211; Nöldeke, ERE I 661b-662a; Derenbourg, PELOV 
V/5, 33 f.; Dalman, Petra 52; Buhl-Schaeder 74; Buhl, Art. Manät. EI III (1936) 
251b-252a; Langdon 20f.; Marmardji 4061; Klinke-Rosenberger 361, 87-90 
Anm. 90-108; Winnett, MW 30 (1940) 114,116,117,1191,128; Ryckmans, Religions 
arabes 151, 21; Ringgren 184-186. [ ] Ibn al-Kalbi betrachtete diese Göttin als 
die älteste unter den dreien, mit der Begründung, daß die mit Manät zusammenge¬ 
setzten Namen in den Genealogien schon früher Vorkommen als die von al-Lät und 
al-Uzzä abgeleiteten (siehe Wellhausen 25, 29; Klinke-Rosenberger 36, 37). 
Dieses Argument ist aber nicht durchschlagend (siehe Wellhausen 29; vgl. auch 
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nis gekommen, daß sie eine Göttin des Schicksals, im besonderen Sinne des 
Todesschicksals, ist 86 ; aus sprachlichen und sachlichen Gründen ist ihr 
nordsemitischer Ursprung (oder wenigstens nordsemitischer Einfluß auf eine 
arabische Göttin) anzunehmen 87 . (Abstrakte Gottheiten, wie Glück, Liebe, 
Zeit, finden sich auch sonst in Arabien 88 , daher ist diese Bildung nichts Auf¬ 
fallendes.) [99] Daß Manät ursprünglich ebenfalls eine Astralgottheit 
war, ist nur selten und mit unzureichenden Gründen behauptet worden 89 ; 
daher scheidet sie bei der weiteren Untersuchung aus. 

ß) al-Lät 

Erheblich schwieriger ist die Wesensbestimmung bei al-Lät 90 . Der Name 
kann uns wenig Aufschluß geben, denn er ist so allgemein wie nur denkbar: 


ebd. 40; Winnett, MW 30 (1940)116; außerdem ist auch der vielfach künstliche 
Charakter der Genealogien zu bedenken [ ]. Aus der Berücksichtigung aller Quellen 

ergibt sich vielmehr, daß zur Zeit Mohammeds Manät , die unbedeutendste unter den 
drei, den beiden anderen untergeordnet war; vgl. Buhl, EI IV (1934) 1158a (Art. 
al-Uzzä). Dadurch wird aber nicht ausgeschlossen, daß Manät früher im Hegäz eine 
größere Bedeutung hatte und erst später durch al-TJzzä in den Schatten gestellt 
wurde. Vgl. Buhl, a. a. O. 1157b-1158a; Wellhausen 39; Winnett, MW 30 (1940) 
119, 1281 

86 Siehe die oben Anm. 85 zitierten Belege, bes. Wellhausen 28, 211; Nöldeke, 

ERE I 661b-662a; Langdon 20-25; Klinke-Rosenberger 87 Anm. 90; Winnett, 
MW 30 (1940) 119; ferner Brockelmann, ARW 21 (1922) 111; Zimmern, Islamica 
2 (1926) 580-582; Andrae 13; Ringgren 184-186. Später scheint sie ihren Charakter 
als Schicksalsgöttin eingebüßt zu haben (siehe Caskel 24). [ ] - Allgemeines über 

den vorislamischen Schicksalsglauben: Schrameier, per totum; Caskel, per totum; 
Wellhausen 228-230; Nöldeke, ERE I 661b-662a; Buhl-Schaeder 91 f. [ ] 

87 Siehe die oben Anm. 86 zitierten Belege, bes. Wellhausen 28; Langdon 20- 
25; Zimmern, a. a. O. 580-582 (mögliche Beziehungen zu Syrien-Phönizien und letzt¬ 
lich Assyrien); Winnett, MW 30 (1949) 1191 

88 Vgl. Wellhausen 28; Nöldeke, ERE 661a-662b; Ryckmans, Religions arabes 
14-18 passim; Ringgren 172-189; speziell über den Gott Wadd (Liebe): Wellhausen 
14-18, 24; Nöldeke, ERE I 662a-b; Deak 44-50; Nallino, Raccolta III 169-176; 
Klinke-Rosenberger 591, 135-137 Anm. 396^1-10; Henninger, Anth 37/40 
(1942/45) 801 Anm. 90; Ryckmans, Religions arabes 16, 20; Ringgren 172-182; 
dieser Gott ist südarabischen Ursprungs und wahrscheinlich erst später in Zentral- 
und Nordarabien bekannt geworden (siehe Nallino, Raccolta III 174 notal; vgl. 
auch Henninger, Anth 37/40 [1942/45] 788 Anm. 3) [ ] 

89 Dussaud (Arabes 132) spricht die Vermutung aus, Manät könne die Venus als 
Abendstern sein, bringt aber keine Argumente dafür. Über die astralen Deutungen 
von Osiander und Lenormant siehe oben Anm. 84. [ ] 

90 Allgemeines über al-Lät : Osiander 479^-83; Krehl 72 f. ; Wellhausen 29- 
34, 441, 208; Smith, Religion 561, 210, 212; Cook, ibid. 5201; Lagrange 76; Deren- 
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«die Göttin» (al-ilähat > al-ilät > al-lät) 91 . Günstig ist dagegen der Um¬ 
stand, daß der Kult dieser Göttin schon sehr früh bezeugt ist, mehr als ein 
Jahrtausend vor dem Islam. Herodot kennt sie als ’AXiXoct und identifiziert 
sie mit Aphrodite Urania 92 ; dazu kommen die Zeugnisse der safatenischen, 
lihyanitischen und thamudenischen Inschriften 93 . Auch in Randgebieten, wo 


bourg, PELOV V/5, 33; Dussaud et Macler 457-463; Dussaud, Arabes 118-139; 
Nöldeke, ERE I 661a; Buhl-Schaeder 74-76; Buhl, Art. al-Lät. EI III (1936) 
20a-b; Marmardji 4001; Langdon 15, 20, 24; Klinke-Rosenberger 37f. 91-94 
Anm. 112-130; Andrae 131; Ahrens 5; Winnett, MW 30 (1940) 113-130, bes. 120- 
130; Winnett, RR 4(1939/40) 282-285; Ryckmans, Religions arabes 8, 141, 22; 
vgl. auch Fevrier 10-16; Dalman, Petra 51 1; Grimme, Safatenisch-arabische Reli¬ 
gion 131-137. [ ] 

91 Siehe Wellhausen 33, 44 f.; Dussaud et Macler 457; Dussaud, Arabes 122; 
Dalman, Petra 51; Buhl-Schaeder 75 Anm. 193; Buhl, EI III 20a; Fevrier 13; 
Winnett, MW 30 (1940) 121 f.; Ahrens 5; Ryckmans, Religions arabes 15. - Die von 
den islamischen Autoren gegebene Etymologie ist phantastisch; vgl. Wellhausen 
29, 33: Dussaud, Arabes 1191; Klinke-Rosenberger 37, 92 Anm. 115. [ ] 

92 Siehe Wellhausen 32, 33, 34, 40; Krehl 29-48; Lenormant 1421, 1461, 

184-187; Blochet 11-14; Smith. Religion 316; Nöldeke, ERE I 661a; Dussaud 
et Macler 457; Dussaud, Arabes 121-123; Dalman, Petra 51; Lidzbarski, ESE 
3 (1909/15) 90-92; Offord 198; Buhl, Art. Alilat. EI I (1913) 314b; Langdon 15; 
Fevrier 13 note 7, 14 note 2; Andrae 131; Ahrens 5; Winnett, MW 30 (1940) 121, 
123; Nielsen, Handbuch I 182 1 Es ist zu beachten, daß Herodot zwei verschiedene 
Namensformen hat: ’AXiXcxt (III 8) und ’AXlttoc (1131); letzteres wird gewöhnlich 
als eine Korruption von Alilat unter dem Einfluß des Namens Mylitta angesehen (so 
z. B. Buhl, EI I 314b; Langdon [15] denkt an die babylonische Alittu); dagegen 
betrachtet Winnett (MW 30 (1940) 123) die Form Alitta als von al-TJzzä abgeleitet, 
scheint aber mit dieser Auffassung alleinzustehen. Blochet (11-14) sieht in Alilat 
eine Verschreibung für Alidat und identifiziert diese Göttin mit dem Venusstern, 
bringt den Namen aber nicht mit al- Uzzä zusammen. [ ] 

93 Vgl. Dussaud, Arabes 118-139, bes. 133-139; Dalman, Petra 51; Grimme, 
Safatenisch-arabische Religion 131-133, 136f.; Littmann 29f., 82f., 105f.; Lang¬ 
don 15; Winnett, MW 30(1940) 116-118, 120; Nielsen, ZDMG 92 (1938) 5201; 
Ryckmans, Religions arabes 15, 20, 22; van den Branden 11. [ ] 

In den saf atenischen Inschriften kommt außer ’lt, das von manchen 'Ilat gelesen 
wird (Ryckmans, Noms propres I 3; Ryckmans, Religions arabes 22), von anderen 
’Allät (Dussaud, Arabes 122; Grimme, Safatenisch-arabische Religion 133 Anm. 1; 
Littmann 29 f. 82 1, 105 f.) auch die Form hlt vor, wohl = Hallät (der Artikel lautet 
im Safatenischen ha-) (Dussaud et Macler 457; Nöldeke, ERE I 661a; Grimme, 
a. a. O. 133). - Ein besonderes Problem der safatenischen Inschriften bildet die Iden¬ 
tifizierung der Gottheit Rudä (= Wohlwollen, Gunst), die auch anderweitig im voris¬ 
lamischen Arabien bezeugt ist (Wellhausen 58 1; Nöldeke, ERE I 662a; Mar¬ 
mardji 420; Klinke-Rosenberger 45, 108 Anm. 205; Ryckmans, Religions arabes 
18, 21, 22). Winnett (MW 30 [1940] 123; vgl. auch ebd. 117, 118) sieht in ihr das 
safatenische und thamudenische Äquivalent von al-XJzzä. Offord (200) identifiziert 
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Synkretismus arabischer und fremder Religionsformen vorliegt, wie in 
Palmyra und bei den Nabatäern, ist al-Lät erwähnt 94 . 

Alle diese Quellen geben aber nur wenig Aufschluß über ihr Wesen. Daher 
sind auch verschiedene Deutungen möglich. Vielfach sah man in al-Lät die 
große semitische Muttergöttin 95 ; da diese von vielen Autoren mit der Mutter 
Erde identifiziert wurde 96 , würde das auch für die arabische al-Lät gelten, 
[100] aber dieser Schluß ist kaum je ausdrücklich gezogen worden 97 . Da 


sie mit dem Venusstern, Landgon (24) mit al-Lät. Wenn al-Lät und al-'Uzzä nur zwei 
Erscheinungsformen derselben Gottheit sind (siehe unten Anm. 101), sind diese beiden 
Deutungen miteinander vereinbar. Tatsächlich leitet auch Offord (198) aus Hero- 
dot (I 131) ab, daß die safatenische Allät der Venusplanet gewesen sei. Vgl. auch 
Dussaud, Arabes 123, und unten Anm. 163. - Nielsen (Handbuch I 229) erklärt 
Rudä als einen männlichen Venusgott (vgl. aber unten Anm. 156 und 157). Die meisten 
Autoren betrachten Rudä als eine weibliche Form, der die männliche Form Arsü 
entspricht (Dussaud, Arabes 144; Langdon 24; Fevrier 30; Littmann 29, 1061; 
vgl. unten Anm. 163). Lidzbarski (ESE 3 [1909/15] 91 f.) sieht in dem bei Herodot 
erwähnten Götterpaar die Gottheiten 5 Ilat und Rudä\ letzterer wäre ursprünglich 
eine männliche, später vielleicht eine weibliche Gottheit gewesen. Vgl. dazu auch 
Littmann 107. Zusammenfassend jetzt Ringgren 182f. [ ] 

94 Siehe Smith, Religion 56; Cook, ebd. 520; Wellhausen 32, 61; Dussaud et 
Macler 457-459; Dussaud, Arabes 123-127, 1301; Nöldeke, ERE I 661a; Dal- 
man, Petra 51 f.; Offord 198 f.; Langdon 56; Fevrier 10-16; Winnett, MW 30 
(1940) 116-118, 122; Ryckmans, Religions arabes 15. [ ] 

95 Vgl. Wellhausen 45. - Als Bestätigung wurde vielfach eine nabatäische Inschrift 
zitiert, in der al-Lät angeblich als «die Mutter der Götter» bezeichnet wird; siehe 
Wellhausen 32, 33, 208; Smith, Kinship 210, 298; Smith, Religion 56; Cook, ebd. 
520; Nöldeke, ERE I 661a; Dussaud et Macler 4571; Fevrier 14; Hommel, 
Ethnologie 7141; Langdon 17; Andrae 14; Noiville 372 note 2. Aber bereits 
Dussaud et Macler bemerken; «Toutefois la lecture est douteuse» (457 note 4; vgl. 
auch Dussaud, Arabes 1261; Dalman, Petra 51), und Winnett lehnt sie völlig ab: 
«The reading, <Allat, the mother of the gods> in CIS II 185 is without any foundation, 
as Clermont-Ganneau has pointed out (Rev. [Recueil?] d’arch. or. II. p. 374, n. 3; 
IV p. 181).» (MW 30 [1940] 118; vgl. auch ebd. 123 note 31; ferner Fevrier 14 note 6). 

96 Nöldeke, ARW 8 (1905) 161-166; Dhorme, ARW 8 (1905) 550-552; Cook 
in Smith, Religion 5171, 566 f.; Nielsen, ZDMG 66 (1912) 595 f.; Nielsen, Der drei¬ 
einige Gott I 2181, 2771, 3231, 331-333; II/l, 12; Fevrier 121; vgl. auch Gran- 
qvist, Birth and Childhood 229 note 53. Bei Briem (ARW 24 [1926] 179-184) werden 
noch weitere Vertreter dieser Ansicht auf gezählt, die sie allerdings zum Teil nur mit 
Vorbehalt aussprechen (W. W. Baudissin, A. Lods, L. Köhler, R. Eisler, H. 
Vincent, S. Langdon, F. Steinleiter.) Vielfach werden immer wieder dieselben 
Argumente wiederholt. 

97 Bei den oben Anm. 96 zitierten Autoren finde ich dafür keinen anderen Hinweis 
als die Angaben von Smith, wonach das Lebendigbegraben neugeborener Mädchen 
im vorislamischen Arabien, wenigstens in manchen Fällen, ein Opfer an die unterirdi- 
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die früheren Auffassungen über die Mutter Erde bei den Semiten nach der 
Kritik von Briem 98 unhaltbar geworden sind (auch für die Nordsemiten), 
scheidet diese Deutung auch für al-Lät aus. Sie ist vielmehr als eine ursprüng¬ 
lich himmlische Gottheit anzusehen Meistens wird sie als Sonnengöttin 
betrachtet 10 °, von anderen dagegen als ursprünglich identisch mit al-Uzzä, 
so daß in diesen beiden Göttinnen nur zwei verschiedene Erscheinungsfor¬ 
men einer einzigen Gestalt zu sehen wären 101 . Neuerdings hat Winnett die 


sehen Göttinnen gewesen sein soll (Smith, Religion 370 note3; Smith, Kinship 293, 
305; vgl. den ganzen Abschnitt über Mädchentötung, ebd. 291-295). Daß al-Lät eine 
solche unterirdische Gottheit gewesen sei, wird nicht ausdrücklich gesagt, ist aber 
nach dem Zusammenhang wohl vorausgesetzt. Auch Nöldeke rechnet damit, daß 
diese Praxis ursprünglich «a sacrifice to subterranean deities» gewesen sein könne 
(ERE I 669b), spricht sich aber nicht näher über diese supponierten Gottheiten aus. 
ARW 8 (1905) 165 f. wird von ihm an Argumenten für die Mutter Erde-Vorstellung 
aus dem arabischen Bereich nur der Gebrauch des Wortes «Samen» im Doppelsinn 
angeführt; vgl. dazu Briem, ARW 24 (1926) 186. - Langdon (15) deutet eine Beein¬ 
flussung der arabischen Hat durch die babylonische «Erdmutter» im nördlichen Grenz¬ 
gebiet an; dabei ist aber die babylonische Erdgöttin selbst sehr zweifelhaft, siehe 
unten Anm. 98. 

98 Briem, ARW 24 (1926) 179-195, bes. 185-195. - Nielsen (Der dreieinige Gott 
I 2771, 323f.) hebt richtig hervor, daß die Vorstellung der «Mutter Erde» nur bei 
ackerbautreibenden Völkern, nicht bei den nomadischen Semiten zu Hause ist - so 
anfechtbar im übrigen seine Theorien auch sein mögen (siehe dazu unten p. 1071). 

99 Fevrier 12-16; während die babylonische Allatu die Herrin der Unterwelt ist, 
hat die arabische Allät (die sich auch in Palmyra findet) urpsrünglich himmlischen 
Charakter, selbst wenn dieser stellenweise verlorengegangen sein sollte. Vgl. auch 
Dussaud, Arabes 133. 

100 Vgl. Wellhausen 33, 44f.; Nöldeke, ERE I 661a. - Winnett (MW 30 [1940] 
124) nennt als Anhänger dieser Ansicht: Hommel (Grundriß, p. 149 [= Ethnologie; 
muß heißen : p. 147), Nielsen, (Handbuch I, p. 197, 224), Buhl (Enc. of. Islam, s. v. 
al-Lät [= EI III 20a]) und Cook (in Smith, Religion 520). Vgl. ferner Buhl-Schaeder 
76 mit Anm. 198; Fevrier 14; Ahrens 5; Hitti 61. Winnett (MW 30 [1940] 124; 
RR 4 [1939/40] 282) führt gegen diese Auffassung Belege aus nabatäischen, palmyre- 
nischen und safatenischen Inschriften an, in denen die Sonne als männlich betrachtet 
wird. Dort handelt es sich aber um ausgesprochene Rand- und Mischgebiete, aus denen 
man nicht mit Sicherheit Schlüsse für Zentralarabien ziehen kann. 

101 Als Vertreter dieser Ansicht nennt Winnett (MW 30 [1940] 124): Smith 
(Kinship 295) [= 2 301)], Barton (Origins 218), Dussaud (Arabes en Syrie 131 (vgl. 
auch ebd. 123]) und Ryckmans (Les noms propres I 3). Vgl. auch Dussaud et Macler 
458^-63; Dalman, Petra 51; Offord 198-200; Langdon 24 f. - In Palmyra wurde 
Allät vielleicht mit dem Venusstern identifiziert (Fevrier 16), aber das kann sekun¬ 
där sein. - Bemerkenswert ist eine altarabische Schwurformel «bei den beiden 'Uzzä)>, 
die allerdings verschieden ausgelegt wird; siehe Wellhausen 38 Anm. 3, 244; vgl. 
unten Anm. 176. [ ] 
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überraschende, früher noch kaum vertretene Theorie aufgestellt, daß es sich 
um eine Mondgöttin handle 102 . So wenig diese Auffassung in das herkömm¬ 
liche Schema paßt, ist sie doch nicht a priori als unmöglich zu betrachten. 
Es sei aber bemerkt, daß die Darstellungen einer gehörnten Göttin nicht 
notwendig auf den Mond hin weisen, sondern auch eine Venusgöttin bezeich¬ 
nen können, da in Babylon die Venusphasen bekannt waren 103 . Die positi¬ 
ven Zeugnisse für die Gleichsetzung von al-Lät mit der Sonne sind schwach 104 . 
Da man sie andererseits mit al-XJzzä identifiziert hat, muß die Beantwortung 
der Frage nach ihrem Charakter zurückgestellt werden, bis über erstere Klar¬ 
heit gewonnen ist. 


Das ganze Problem wird kompliziert durch zwei Umstände: 1. Es ist fraglich, ob 
die in den literarischen Quellen (vorislamische Dichter, Koran, islamische Autoren) 
genannte al-Lät identisch ist mit allen Göttinnen, die unter dem Namen Ilat oder 
ähnlichen Namen epigraphisch belegt sind (Ryckmans [Religions arabes 51] sieht in 
der bei Wellhausen [33] erwähnten zentralarabischen Ilähat eine Sonnengöttin, 
dagegen in der Ilat der nordarabischen Inschriften eine Venussterngöttin. Nach 
Littmann [106] spricht dagegen manches dafür, daß die safatenische Allät eine Sonnen¬ 
göttin war). 2. In den altsüdarabischen Hochkulturen gab es eine weibliche, bei den 
Nordsemiten eine männliche Sonnengottheit. Wo verläuft die Grenze zwischen beiden 
Auffassungen? Gab es überhaupt eine klare Grenze? Zentral- und Nordarabien könnte 
auch ein Mischgebiet gewesen sein. Nielsen ist geneigt, den Geltungsbereich der 
weiblichen Sonnengottheit auf ganz Arabien auszudehnen. (Vgl. Der dreieinige Gott 
I 322-328; Handbuch I 223; ZDMG 92 [1938] 509-525, bes. 5101, 5201), einschließlich 
der nördlichen Randgebiete (Nielsen, MVG 21 (1910) 255-265, im Gegensatz zu 
Dussaud, Arabes 131; Ryckmans, Noms propres I 3; Ryckmans, Religions arabes 
15, 20; van den Branden 11). Dabei gibt er aber zu: diejenigen Namen, die im Süden 
die solare Göttin als persönliche Gottheit (Muttergöttin) charakterisieren, wie z. B. 
Ilat, bezeichnen im Norden die Venusgöttin (Nielsen, Handbuch I 239 Anm. 1). 

102 Winnett, MW 30 (1940) 113-130, bes. 124-127; Winnett, RR 4(1939/40) 
2821 - Vor ihm war sie nur von G. A. Cooke, North Semitic Inscriptions (Oxford 
1903), p. 222, vertreten worden (Winnett, MW 30 [1940] 2221; RR 4 [1939/40] 
282). - Allerdings hatte auch Krehl (43-45) die Alilat bei Herodot als eine Mond¬ 
göttin erklärt; aber die Belege, worauf er sich dabei stützt, können nicht mehr als 
stichhaltig betrachtet werden. - Über eine Mondgöttin in Ras Samra siehe Dussaud, 
Ras Shamra 2 141-144; vgl. auch ebd. 1561; Dhorme, Hebreux nomades 721 (vgl. 
den Kontext 69-74). [ ] 

103 Offord 197-203; vgl. auch Baudissin, Adonis und Esmun 19; Dussaud, 
Mythologie syrienne 6-8; Dalman, Petra 51 (über den sekundären Charakter der 
Beziehung zum Mond). 

104 Vgl. die Erörterung der Belege unten Anm. 179. 
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[101] y) al- Uzzä 

oca) Identität mit dem Venusstern? 

Mit dieser Göttin haben sich die Religionshistoriker besonders ausführlich 
befaßt 105 , da über sie ein sehr reiches, aber disparates Material vorliegt. 
Vielfach wird sie in der religionsgeschichtlichen Literatur einfachhin mit dem 
Venusstern identifiziert 106 . Diese Gleichsetzung ist zweifellos für einige 
Gebiete im Norden der arabischen Halbinsel berechtigt 107 ; die Frage ist 
aber, ob es sich dabei nicht um eine sekundäre Erscheinung handelt. Die 
ursprüngliche Identität von dl-Uzzä und Venusstern darf jedenfalls nicht 
ohne weiteres vorausgesetzt werden, sondern bleibt fraglich, solange die 
Quellen nicht näher geprüft sind. 

Der Name dl-Uzzä kann keinen Aufschluß geben; er scheint eher ein Bei¬ 
name zu sein, denn er bedeutet «die Mächtigste» oder «die Erhabenste» 
(Femininform des Superlativs dazz zum Positiv ' aziz; beides wird im Islam 
als Beiname Allahs gebraucht) 108 . 

Der Kult dieser Göttin ist bezeugt für verschiedene Orte im Hegäz, so 
in der Nähe von Mekka 109 und bei den Gatafän in der Gegend von Taimä* no , 
ferner für Stämme in den an Mesopotamien und Syrien angrenzenden Gebie¬ 
ten m . Auch für den Yemen ist ihre Verehrung epigraphisch nachgewiesen; 


105 Allgemeines über al-'Uzza: Osiander 484-491; Krehl 75-80; Lenormant 
143f.; Wellhausen 34-45 (bes. 40-45), 48, 115, 119; Nöldeke, ZDMG 41 (1887) 
7101; Nöldeke, ERE I 660b; Smith, Kinship 300-306; Smith, Religion 57 (note 3 
zu p. 56), 185, 210, 466; Cook, ebd. 521; Lagrange 1341, 138; Buhl-Schaeder 76; 
Buhl, Art. al-'Uzzä. EI IV (1934) 1157b-1158b; Derenbourg, PELOV V/5, 31-40; 
M. Hartmann, RHR 52 (1905) 173-175; Langdon 241; Fevrier 191; Marmardji 
402-406; Klinke-Rosenberger 38-43, 94-104 Anm. 131-185; Nielsen, ZDMG 
92 (1938) 522; Winnett, MW 30 (1940) 113-117, 118-120, 1221, 124, 127-129; 
Winnett, RR 4(1939/40) 282, 285; Andrae 14; Ahrens 5; Ryckmans, Religions 
arabes 15, 20; Guidi 131. [ ] 

106 Nöldeke, ZDMG 41 (1887) 710; Nöldeke, ERE I 660b; Derenbourg, PELOV 
V/5, 371; Cumont, RHR 64(1911) 147; Winnett, RR 4(1939/40) 282; Winnett, 
MW 30 (1940) 1221; vgl. auch ebd. 127-129; Merrill, MW 41 (1951) 95; Andrae 
14; Ahrens 5; Guidi 131. 

107 Siehe die Einzelbelege unten Anm. 114-123. 

108 Siehe Wellhausen 45; Nöldeke, ERE I 660b; M. Hartmann, RHR 52 (1905) 
174; Dussaud et Macler 463; Derenbourg, PELOV V/5, 33; Ahrens 5; Klinke- 
Rosenberger 94 f. Anm. 131 und die dort angeführten Belege. 

109 Wellhausen 34-39; Klinke-Rosenberger 38—43, 94-104 passim. 

110 Buhl, EI IV (1934) 1157b (Art. al-'Uzzä). 

111 Siehe die Einzelbelege unten Anm. 114-123. 
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es handelt sich aber um späte Beeinflussung von Nordarabien aus 112 . Die 
südarabische Hochkultur besaß eine männliche Venusgottheit, ' Attar lls ; 
wo dl- Uzzä im Bereich der gleichen Kulturen ebenfalls verehrt wird, ist sie 
ohne Beziehung zu diesem Gestirn 113a . Überhaupt wird in keiner arabischen 
Quelle die ' Uzzä ausdrücklich mit dem Venusstern identifiziert. Zum Beweis 
dieser Gleichsetzung zieht man außerarabische (griechische, lateinische, sy¬ 
rische) Schriftsteller heran 114 . Bevor aber deren Angaben zur Kombination 
mit den Aussagen der arabischen Quellen herangezogen werden können, ist 
ihr Inhalt und ihre Tragweite zunächst genauer zu untersuchen. 

Zunächst sprechen einige Belege in allgemeinerer Weise vom Kultus des 
Morgensterns bei den Arabern; dabei läßt es die Ausdrucksweise oft im 
unklaren, ob dieser als eine männliche oder weibliche Gottheit betrachtet 
[102] wurde 115 . Ein solcher Kult ist im 4. Jahrh. n. Chr. bezeugt für Elusa, 
an der Südgrenze von Palästina 116 , ferner für arabische Stämme, die in die 


112 Derenbourg, PELOV V/5, 31-40; Derenbourg, CRAIBL 1905/1, 235-242; 
Dussaud, Arabes 132; Cook in Smith, Religion 521; Nielsen, Der dreieinige Gott 
I 318; Nielsen, Handbuch I 236; Winnett, MW 30 (1940) 1141, 116, 127; Klinke- 
Rosenberger 94 Anm. 131; Jamme, LM 60 (1947) 106 f. [ ] 

113 Vgl. Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 8021; dazu jetzt noch: Jamme, LM 
60 (1947) 85-100; Ryckmans, Religions arabes 411 [ ] 

U3a Nach Ryckmans (Noms propres I 26; Religions arabes 44) und Jamme (LM 
60 [1947] 106 f.) ist die in Südarabien bezeugte * XJzzay , *XJzzayan (die Endung -n ist im 
Südarabischen Artikel), obwohl der Name formal genau dem nordarabischen al- 
* Uzzä entspricht, die Sonnengöttin. (Das Zitat bei Winnett [MW 30 (1940) 123 note 
33] könnte den Eindruck erwecken, diese Aussage beanspruche Gültigkeit für ganz 
Arabien, was bei Ryckmans offenbar nicht gemeint ist). Frau Prof. M. Höfner ver¬ 
mutet sogar, daß zwischen der nord- und südarabischen c Uzzä nur eine Namensgleich¬ 
heit bestehe, daß also nicht die Übertragung einer individuellen Gottheit stattgefun¬ 
den habe. (Brief vom 17.5.1953.) [ ] 

114 Siehe Wellhausen 40-44; Blochet 5-19; Montet, RHR 53 (1906) 154; 
Cumont, RHR 64 (1911) 146 f.; Eichner 234-241; Noiville 369-376 (daselbst weitere 
bibliographische Angaben). 

115 Bei griechischen Autoren finden sich die maskulinen Ausdrücke *Eco<j<p 6 po<;, 
Ococrcpopo?, *E£>o<;; seit dem 4. Jahrh. v. Chr. war auch die Bezeichnung 6 tt)<; , A 9 pco 8 tTY)s 
acmfjp bekannt, später einfach ’AcpptoStay); siehe Gundel 2032; Härtner, EI IV (1934) 
1340b (Art. Zuhara); ebenso gebrauchen die Lateiner nebeneinander Venus und Luci- 
fer (Beispiele siehe im folgenden). - Wenn Langdon (15) schreibt, die griechische 
Aphrodite werde niemals mit dem Planeten Venus identifiziert, so ist das ein Irrtum. 
Vgl. zum Ganzen auch Heussi 152 Anm. 1 (mit Fortsetzung auf p. 153). 

116 Ein alljährliches Fest der «Aphrodite» in Elusa wird erwähnt von Epiphanius 
und Hieronymus; letzterer schreibt in seiner Vita S. Hilarionis: «(Hilarion)... per- 
venit Elusam, eo forte die, quo anniversaria solemnitas omnem oppidi populum in 
templum Veneris congregaverat. Colunt autem illum ob Luciferum, cuius cultui Sarace- 
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Stadt Beth-Hür in Mesopotamien einfielen, also wohl Beduinen der Syrischen 
Wüste, im 5. Jahrh. Hier wird die Morgensterngottheit (von dem syrischen 
Schriftsteller Isaak von Antiochien) bald Beltis (= die Herrin), bald 
Kaukabtä (= die Sternin), einmal aber auch ausdrücklich t Uzzä genannt 117 . 
Aus dem 6. Jahrh. berichtet Prokopius von Cäsarea über Menschenopfer 
der Lahmiden-Könige von Hira an die «Aphrodite» 118 . Hierher gehört auch 
der sogenannte NiLUS-Bericht, nach dessen Angabe die Beduinen der Sinai¬ 
halbinsel als einzige Gottheit den Morgenstern verehrten (acrrpcp tö 
7rpa hv£> 7rpoaxuvouvT£<;) und ihm das Beste von der Beute opferten 119 . Die 
Echtheit und Glaubwürdigkeit dieses Berichtes ist aber stark in Zweifel 
gezogen worden, und aller Wahrscheinlichkeit nach haben wir es hier nicht 
mit einer Quelle von Eigenwert zu tun, sondern mit einer romanhaften Er¬ 
zählung 120 ; soweit die darin enthaltenen Milieuschilderungen richtig sind, 
finden sie sich auch anderweitig in der griechischen und syrischen Literatur, 
und soweit sie darüber hinausgehen, sind sie unzuverlässig. Daher wird im 
folgenden von der Benutzung dieser Quelle ganz abgesehen. - Nach Ephrem 


norum natio dedita est...» (MPL23, col. 41, no. 25). Zur Deutung dieser Zeugnisse siehe 
Lenormant 136 notel; Wellhausen 42, 44, 48; Smith, Kinship 300-302; Smith, 
Religion 57 (note 3 zu p. 56); Cumont, RHR 64(1911) 147 f.; Heussi 145 Anm. 2, 
152 Anm. 1; Noiville 369, 374; Winnett, MW 30(1940) 1221; Eichner 237. - 
Ob die in Elusa verehrte «Aphrodite» dort als al-TJzzä bezeichnet wurde, ist zweifel¬ 
haft (siehe Smith, Religion 57 [note 3 zu p. 56]). Manche leiten den Namen Elusa 
von al-'TJzzä ab (so Cumont, RHR 64 [1911] 148: «peut-etre»: Winnett, MW 30 
[1940] 122), andere dagegen von Chalasa (vgl. dazu Wellhausen 48; Smith, Kinship 
301). Worauf sich die Annahme von Winnett (MW 30 [1940] 122 f.) stützt, aWTJzzä 
sei dort als Abendstern verehrt worden, ist nicht ersichtlich. - Noiville (369 f.) sucht 
auch das alle vier Jahre gefeierte Fest von Phoinikön (nach der gewöhnlichen Ansicht 
= Ailat am Golf von *Aqaba), von dem Strabo und Diodor berichten (gestützt auf 
Artemidor von Ephesus, vgl. Nöldeke, ERE I 668b; Lagrange 296, 301; Hom- 
mel, Ethnologie 627; Fevrier 28; Devreesse 212 notel) als ein Fest des Venus¬ 
planeten zu deuten, muß aber zu diesem Zweck eine ganze Reihe unbewiesener An¬ 
nahmen machen. 

117 Vgl. Wellhausen 40 f., 43; Nöldeke, ERE I 660b; Noiville 370; Buhl, El 
IV (1934) 1158a-b (Art. al-TJzzä). Sonst kommt der Name *TJzzä nur noch einmal 
bei einem syrischen Autor vor; siehe Wellhausen 40; vgl. auch Nöldeke, ZDMG 
41 (1887) 710. 

118 Siehe Wellhausen 40, 43 f. Vgl. auch ebd. 42 den Bericht des Evagrius über 
das goldene Bild der «Venus» im Besitz des Phylarchen Naamanes (= Nu'män III. 
von Hira; siehe Charles 60). 

119 MPG 79, col. 611-614; siehe Wellhausen 42 f. 

120 Der ausführliche Nachweis findet sich in einem bereits druckfertigen Manu¬ 
skript, das Anfang 1955 im Anthropos veröffentlicht werden wird; siehe einstweilen; 
Heussi 117-159; Devreesse 218-222. [ ] 
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dem Syrer verehrten die Ismaeliten die Kaukabtä 121 ; ebenso berichtet auch 
Theodoret in seiner Biographie des Simeon Stylites über einen orgiasti- 
schen Kult der Aphrodite bei den Ismaeliten 122 . Hier sind aber mit «Ismae¬ 
liten» sicher nur die Beduinen der syrisch-nordarabischen Wüste gemeint. 
Alle bisherigen Belege sprechen also nur von Randgebieten im Norden und 
sagen über das übrige Arabien nichts aus. «Es ist aus alledem klar, daß trotz 
der Orgien, die nach Theodoret ihr zu Ehren gefeiert sein sollen, die Uzza 
mit der Venus nicht darum gleichgesetzt wird, weil sie die Göttin der Liebe 
war, sondern darum, weil der Venusstern ihr heilig war: colunt illam ob 
Luciferum. Für ganz Arabien läßt sich allerdings diese Beziehung nicht nach- 
weisen, sondern nur für die palästinisch-syrische Grenzgegend. Im Higaz 
[Hegäz] und im Nagd [Negd] merkt man nichts davon; in der alten Poesie 
wird der Morgenstern gelegentlich als Maskulinum be- [103] handelt wie 
bei den Hebräern. Es ist also denkbar, daß die Araber die Kombination ihrer 
Göttin mit dem Planeten erst in dem Grenzlande unter fremdem Einfluß 
vollzogen haben ... 123 .» 

Man hat nun aber, gestützt auf weitere Angaben byzantinischer Schrift¬ 
steller, auch für das übrige Arabien den Kultus der Aphrodite = e Uzza 
nachzuweisen gesucht, ja, diesen sogar mit Mekka und mit dem schwarzen 
Stein der Ka'ba in Verbindung gebracht 124 . Eine Untersuchung dieser 
Berichte erweist sich daher nun als notwendig. 

Grundlegend für diese ganze Literatur ist die Angabe von Johannes von 
Damaskus (gest. etwa 750) 125 in seinem Traktat über die Häresien, wo 


121 Siehe Wellhausen 41 f.; Nöldeke, ERE I 660b; Noiville 370. 

122 Wellhausen 42, 44. - Allgemeine Aussagen über Morgensternkult bei den 
Arabern haben auch Origenes, Contra Celsum V 34, 37, 38 (MPG 11, col. 1233, 1237, 
1240; wird u. a. erwähnt bei Baudissin, Eulogius und Alvar 212) und Hieronymus, 
In Amos c. 5, 26 (MPL 25, col. 1055; siehe Lenormant 136; Baudissin, Eulogius und 
Alvar 212; Smith, Religion 57 [note 3 zu p. 56]; Nielsen, Handbuch I 203; Noiville 
369). 

123 Wellhausen 44. 

124 Siehe u. a. Lenormant 111-340, bes. 126-138, 145 f.; Blochet 5-19; Cumont, 
RHR 64(1911) 147 f.; Noiville 369-376; weitere Literatur siehe bei Noiville 369 
notel. Vgl. auch Osiander 498: «Bedenken wir, mit welcher Einstimmigkeit die 
christlichen Schriftsteller von der Verehrung der Venus in Arabien sprechen, so kön¬ 
nen wir nach den schon gemachten Deutungsversuchen auch die Vermutung nicht 
unterdrücken, daß eine von diesen drei Göttinnen des Qur’än die Venus darstelle. 
Jedoch die vorhandenen Spuren weisen, wie ausgeführt, auf andere Deutungen hin.» 
(Siehe oben Anm. 84.) [ ] 

125 Text seiner Werke: MPG 94-96. Vgl. Krumbacher 1 171-174; 2 68-71; Becker 
I 434-438, 442 f., 447; Henninger, NZM 9 (1953) 166 f. [ ] 
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er sagt: OStol (iiv o5v ElStoXoXaTpYjcjavTE«; xal 7rpoaxi)VY)aavTE<;Ttp ewcrcpopco aaTpco 
xal TT] 5 A9pa)SLTy], yjv Sy) xal Xaßap ty) Eainr&v E7TG)v6[jia<7av yXcouaY) 07rep <7Y)(jLal- 
vsl (jLeyaXY). «Diese (sc. die Sarazenen) waren Götzendiener und verehrten 
den Morgenstern und die Aphrodite, die in ihrer Sprache Chabar, d. h. die 
Große, genannt wird.» Er fährt dann fort, indem er berichtet, daß sie bis 
zur Zeit des Kaisers Heraklius öffentlich Götzendienst trieben, und daß dann 
der Pseudoprophet Mohammed bei ihnen auftrat 126 . An einer anderen Stelle 
verteidigt er sich gegen den Vorwurf der Muslime, die in der Kreuzverehrung 
der Christen Götzendienst sehen wollen, mit einem Hinweis auf die Vereh¬ 
rung des schwarzen Steines in der Ka'ba, und sagt dann wörtlich : Outo<; 8e ov 
cpacrl Xl0ov xEcpaXv) ttj^ ’AtppoStary)*; ecttIv, y)v 7Tpo<7£xuvouv, y)v XaßEp 7rpo(7Y)y6pEi)ov, 
£<p* ov xal (XE^pl vüv EyyXixplSo«; a7ro<7XLa<j(jLa t olc, axpißco«; xaTavooücii 9alv£TaL. 
«Dieser Stein, von dem sie sprechen, ist das Haupt der Aphrodite, die sie 
verehrten, die sie Chaber nannten; und noch jetzt ist bei genauem Hin¬ 
schauen dort die Spur eines ausgehauenen Bildes zu sehen 127 .» 

Mit diesen beiden Texten hängt unverkennbar zusammen die in der 
byzantinischen Kirche gebräuchliche Abschwörungsformel für Muslime, die 
zum Christentum übertraten 128 ; die Stellen, auf die es hier ankommt, 
lauten in der Übersetzung von Montet: «J'anathematise les adorateurs de 
Tetoile du matin, c’est-ä-dire Lucifer et Aphrodite, qu'on appelle dans la 
langue des Arabes Khabar, c'est-ä-dire grande ...» ( 5 Ava0£(jLaTi£o 7rpoa- 
xuvouvTa«; tcü 7rp6)ivcü acnrpco Yjyouv tö 'Eco^opco xal ty) 5 A9po8iTYj, yjv xara tyjv 
’Apaßcov yXcoauav Xaßap ovo(jLa^oucn,, touteuti (xsyaXYjv) 129 . - Ferner:« J'anathe- 
matise cette maison de priere elle-meme de Mekke, dans laquelle on dit y 
avoir au milieu une grande pierre ayant un relief d’Aphrodite» (’AvaOsfxaT^o) 
xal auTov tov sie, to Msxxs olxov tyj<; sÜ^yj<;, ev <b 9^al xsl<70aL (xsaov Xl0ov (iiyav 
£XTU7T0)(JLa TY )C, ’A9po8LTY)<; S^OVTa) 130 . 

Wenn die Abschwörungsformel nicht, wie Montet annahm, erst im 
9. Jahrh. verfaßt ist 131 , sondern, wie Cumont sehr wahrscheinlich gemacht 
hat, in ihren Grundzügen bereits der zweiten Hälfte des 7. Jahrh. ent¬ 
stammt 132 , kann sie nicht von Johannes Damaszenus beeinflußt sein, der 


126 MPG 94, col. 764. - Text abgedruckt bei Cumont, RHR 64 (1911) 147. 

127 MPG 94, col. 769. - Text abgedruckt bei Cumont, RHR 64 (1911) 147 (dort 
aber irrtümlich: col. 770). 

128 Montet, RHR 53 (1906) 145-163; vgl. auch Lenormant 129f., 135; Noiville 
3701, 373; unten Anm. 132 und 133. 

129 Montet, RHR 53 (1906) 154. 

130 Montet, RHR 53 (1906) 153. 

131 Montet, RHR 53 (1906) 146 f. 

132 Cumont, RHR 64 (1911) 143-146, 1491 
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erst gegen Ende des 7. Jahrh. geboren ist, sondern hat entweder ihm als 
Quelle gedient, oder beide Texte gehen auf eine gemeinsame Quelle [104] 
zurück 133 . Was sich an gleichartigen Aussagen bei byzantinischen Schrift¬ 
stellern des 9. bis 13. Jahrh. findet, hat keinen selbständigen Quellenwert 134 
und kann daher bei der weiteren Untersuchung ausscheiden; entscheidend 
ist die Frage, über welche Kenntnis des Kultes der Ka'ba der unbekannte 
Autor aus dem 7. Jahrh. verfügte, der als die eigentliche Quelle aller dieser 
Angaben angesehen werden muß. 

Diese Frage ist aber wieder in Teilfragen zu zerlegen: 1. Woher kommt 
der Name Xaßap? 2. Welche Gottheit wurde damit bezeichnet? 3. Galt der 
schwarze Stein als das Idol dieser Gottheit ? 

ad 1: Man ist sich im allgemeinen darüber einig, daß das Wort mit dem 
arabischen kabir, groß, zusammenhängt 135 . Es ist daher behauptet worden, 
al-Kablra , die Große, oder al-Kubrä , die Größte, sei ein Beiname der ' Uzzä 


133 Siehe die Gründe für diese zweite Annahme: Cumont, RHR 64(1911)144- 
146. - Zugunsten der Annahme einer gemeinsamen älteren Vorlage spricht auch noch 
folgender Umstand: Nach der Abschwörungsformel erhält man den Eindruck, der 
Aphroditekult werde im Islam ganz so wie vorher fortgesetzt; Johannes von Damas¬ 
kus unterscheidet dagegen sorgfältiger zwischen dem vorislamischen und dem isla¬ 
mischen Kultus; auf Grund seiner detaillierteren Kenntnisse konnte er die gemein¬ 
same Vorlage exakter interpretieren als der Verfasser der Abschwörungsformel. 

134 Noiville (370) hat die Situation im wesentlichen richtig skizziert: «Mais le 
texte le plus typique - car il est ofiüciel et a servi de source ä une dizaine d’ecrivains 
byzantins et, en particulier, aux scoliastes que nous avons cites plus haut - est le rituel 
en usage dans TEglise orientale pour la conVersion des musulmans...» Es handelt sich 
vor allem um folgende Autoren: Georgios Monachos (genannt Hamartolos, gest. 
etwa 867; siehe Krumbacher 1 128-133; 2 352-358); Niketas Byzantinus (9. Jahrh.; 
siehe Krumbacher 2 79; Eichner 134); Kaiser Leon VI., der Weise (gest. 911; siehe 
Krumbacher 1 349-351 ; 2 721); Euthymios Zigabenos (gest. nach 1118; siehe Krumba¬ 
cher 1 192f.; 2 82-85); Michael Akominatos (gest. um 1220; siehe Krumbacher 
1 194-196; 2 468^1-70; Bartholomaios von Edessa (nach Eichner [134] 13. Jahrh., 
nach Krumbacher [ 2 78] gilt er als Zeitgenosse des Photios [9. Jahrh.]; nach E. Man- 
genot, DTC II [Paris 1905] col. 435, Art. Barthelemy d’Edesse, läßt sich seine Zeit 
nicht sicher bestimmen). Vgl. zum ganzen Eichner, passim, bes. 1331, 234-241. - 
Wenn im lateinischen mittelalterlichen Schrifttum der Name Cobar (= Kubrä) vor¬ 
kommt (siehe Baudissin, Eulogius und Alvar 211), so hat das natürlich erst recht 
keinen selbständigen Quellen wert. 

135 Montet, RHR 53 (1906) 163 note 65; Noiville 371 note 1; Eichner 238. Auch 
die Texte selbst sagen das; siehe oben p. 103. - Die Lesart Xapap (= Qamar, Mond) 
scheint nicht richtig zu sein. (Montet, RHR 53 [1906] 163 note 65). Auch bei anderen 
byzantinischen Autoren werden diese beiden Worte miteinander vertauscht (siehe 
Blochet 5f.) - Über die Gleichsetzung des Wortes Xaßap mit Ka'ba vgl. unten Anm. 
143. 
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gewesen 136 . Manche Autoren haben sogar in der Form Xocßap, die eher an 
die Maskulinform kabir (bzw. al-akbar, der Größte), erinnert 137 , einen Be¬ 
weis dafür sehen wollen, daß die in Arabien verehrte Venusgottheit männ¬ 
lich war und nur durch einen Irrtum der byzantinischen Autoren zu einer 
Göttin gemacht wurde 138 . 

Nun gibt es aber aus arabischen Quellen keinen Beleg dafür, daß ein 
solcher Beiname der K XJzzä wirklich gebräuchlich war 139 . Die Vermutung ist 
daher nicht von der Hand zu weisen, daß hier ein Mißverständnis der isla¬ 
mischen Doxologie Alläh(u) akbar(u), Gott ist der Größte, vorliegt. Bei 
einem byzantinischen Autor des 9. Jahrh. wird tatsächlich diese Formel 
transkribiert 5 AXXa, Oua, Koußap und dann so erklärt, daß von den Muslimen 
neben Allah noch eine Göttin Kubar anerkannt werde; diese wird als aeXYjvY) 
xod 5 A9po$LT7) bezeichnet 14 °. Sehen wir davon ab, daß hier diese Göttin auch 


136 Siehe Baudissin, Eulogius und Alvar 211-213 (Beilage IV). Vgl. auch unten 
Anm. 139. 

137 Die Lesart Xaßep stände der Form kabir noch näher; siehe oben p. 103. 

138 Siehe Noiville 372 f. 

139 Cumont bringt allerdings folgenden Beleg (Syria 8 [1927] 368): In einer Isis¬ 
litanei aus dem 1. Jahrh. n. Chr. wird Isis mit verschiedenen ausländischen Gottheiten 
gleichgesetzt. «En Phenicie eile est Astarte, ä Hierapolis Atargatis, ä Suse Nanala, 
en Perse Anaitis. On Tappelle aussi ev Tfj ’Apaßiqc (jLeyaXyjv 0eav.» Diese «große Göttin» 
ist aber nach den oben zitierten byzantinischen Texten des 7. und 8. Jahrh. = al- 
*XJzzä; außerdem wurde auch Isis manchmal mit dem Venusstern gleichgesetzt. - 
Damit scheint die Beweiskette geschlossen zu sein; man muß sich aber fragen, wie 
weit die Arabienkenntnisse des griechisch-ägyptischen Verfassers dieser Isislitanei 
aus dem 1. Jahrhundert reichten. Es ist sehr wahrscheinlich, daß sie nur die nörd¬ 
lichen Randgebiete umfaßten. Dementsprechend formuliert Cumont auch seine 
Schlußfolgerung vorsichtig: «Tout concorde donc ä faire admettre que dejä au debut 
de notre ere les habitants de l'Arabie ou les nomades du desert Syrien veneraient la 
planete Venus sous le nom de Kabir, <la Grande).» Damit haben wir aber wieder nur 
eine Schlußfolgerung, die für die nördlichen Randgebiete gilt. Auch aus den Belegen, 
wie sie z. B. Baudissin (oben Anm. 136) zitiert, geht nur soviel hervor, daß eine mit 
der syrischen * Astarte gleichzusetzende Göttin «die Große» genannt wurde. 

140 Siehe Mordtmann, ZDMG 31 (1877) 566-568. - Eichner (238f.) bringt die 
gleiche Erklärung, aber ohne Mordtmann zu erwähnen. Baudissin (Eulogius und 
Alvar 212) bringt ebenfalls diesen Text, will darin aber nur einen Anlaß sehen, der die 
byzantinischen Autoren an die schon anderweitig bekannte Kubrä erinnerte. - Die 
Antikritik von Rösch (ZDMG 38 [1884] 6491; siehe auch Lenormant 132-136, 145 f.; 
Noiville 371 note 1) reicht m. E. nicht aus, die These von Mordtmann zu wider¬ 
legen. Rösch stützt sich auf das Vorkommen von Xaßapa bei dem vorislamischen 
Kosmas Indikopleustes ; tatsächlich hat aber erst der Scholiast statt Xapapa ( = 
Qamar, Mond) Xaßapa in dessen Text hineinkorrigiert. Übrigens wäre auch nach der 
Auffassung von Rösch (650) die Gleichsetzung einer arabischen Göttin mit einer aus- 
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noch mit dem [105] Mond identifiziert wird, so liegt die gleiche Auffassung 
offenbar der Abschwörungsformel zugrunde (siehe oben p. 103), denn auch 
dort wird der Kult «der Aphrodite und des Morgensterns» nicht als eine 
durch den Islam überwundene und verpönte Religionsform, sondern als 
Bestandteil des Islams angesehen, von dem der zum Christentum Bekehrte 
sich lossagen muß. Unter diesen Umständen ist es zum mindesten sehr zwei¬ 
felhaft, ob man aus dem Namen Xocßap irgendwelche Schlüsse ziehen darf, 
denn es spricht sehr vieles dafür, daß dieser Angabe ein Mißverständnis zu¬ 
grundeliegt. 

ad 2: Die byzantinischen Autoren stellen «Aphrodite und den Morgen¬ 
stern» immer nebeneinander, was verständlich ist, da der Morgenstern hier 
im Griechischen mit maskulinischen Ausdrücken bezeichnet wird 141 . Offen¬ 
bar liegen aber auch hier Verwechslungen und Unklarheiten vor. Bei dem 
Versuch, diese zu beseitigen, ist man oft davon ausgegangen, daß al-Uzzä 
mit dem Venusstern identisch sei 142 . Dies ist aber nur für die nördlichen 
Randgebiete nachgewiesen (siehe oben p. 102f.) und darf nicht ohne weiteres 
auf Mekka übertragen werden. Es spricht manches dafür, daß die byzanti¬ 
nischen Autoren Verhältnisse der nördlichen Randgebiete, die ihnen am 
besten bekannt waren, mit vagen Nachrichten über den Kult in Mekka kom¬ 
biniert haben (siehe unten); bevor dies näher gezeigt werden kann, muß aber 
noch die dritte Frage beantwortet werden. 

ad 3: Daß der schwarze Stein bei den byzantinischen Autoren als Idol, 
Haupt der Aphrodite usw. bezeichnet wird, ergibt sich klar aus dem Text 143 , 
dagegen fehlt hier wieder jede Bestätigung aus anderweitigen Quellen 
- wenigstens für Mekka selbst. Dagegen läßt sich aus einem Bericht von 


ländischen «Großen Göttin» das Ergebnis einer auf engere Kreise von Priestern und 
Gelehrten beschränkten Spekulation. Lenormant (337 f.) betrachtet sogar den ganzen 
Kult der Ka'ba, wie er ihn rekonstruiert, als etwas Unarabisches, aus Syrien oder 
Phönizien Importiertes. 

141 Anderswo kommt es allerdings auch vor, daß der Morgenstern geradezu 5 AippcoSiry) 
genannt oder daß diese Benennung vorausgesetzt wird, so im sog. NiLUS-Bericht 
(MPG 79, 684 A; vgl. dazu Heussi 152 Anm. 1); siehe auch oben Anm. 115. [ ] 

142 Vgl. oben Anm. 106. 

143 Manche Autoren sehen in Xaßap einfach eine etwas entstellte Wiedergabe von 
Ka'ba (so Blochet 5-8; Eichner 238 Anm. 1; Blochet sieht darin den Namen einer 
Göttin und betrachtet die Bedeutung «Würfel als sekundär). Dann müßte man aber 
zunächst annehmen, daß die Übersetzung durch «groß», mit der deutlichen Erinnerung 
an kabir oder eine davon abgeleitete Form, ein Irrtum ist. Noch mehr fällt aber m. E. 
ins Gewicht, daß für Ka'ba andere Formen der Wiedergabe vorliegen, und zwar viel¬ 
fach bei denselben Autoren, die Xaßap = die Große, als Bezeichnung der Göttin haben, 
so Xaßa0a(v), Xaßoöa, BaxOa, Bpaxöa(v), raßaöa(v); siehe Eichner 2351, 238, 240. 
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Epiphanius (4. Jahrh.) ableiten, daß in Petra dem Gott Dusares (= arabisch 
Dü’s-Sarä) die Geburt aus einem Stein (Xocaßou = Ka'ba) zugeschrieben 
wurde, und daß dieser Stein mit seiner göttlichen Mutter identisch ist 144 . 
«Wenn also Johannes den Bericht des Epiphanius kannte - und das dürfen 
wir mit Bestimmtheit annehmen -, so fand er hier die Verbindung von 
Aphrodite und Steinkult, die er nur von Petra auf Mekka zu übertragen 
brauchte; so ist für ihn der Stein in Mekka das Haupt der Aphrodite 145 .» 

Die Hypothese, daß Johannes von Damaskus (oder der unbekannte Au¬ 
tor der Abschwörungsformel aus dem 7. Jahrh.) Rückschlüsse aus den Rand¬ 
gebieten auf Mekka gemacht hat, wird noch bedeutend verstärkt durch die 
Indizien, die Merrill zusammenstellt: «It is said that tili the time of 
Heraclius (610-641) these people <served idols openly> and (worshipped the 
morning star and Aphrodite). Paganism was outlawedby Theodosius I (390). 
People who still practised pagan rites openly must have lived outside the 
empire, as indeed the Arabs south of the border did. That these Arabs wor- 
shipped idols is correct, as is the worship of the morning star, i. e., of 
al-Uzza [106] ([Sura] 53: 19, 20) 146 ... One wonders at the mention of 
<the morning star and Aphrodite). The morning star was Venus-Aphrodite. 
In another place our author says that the Stone of Abraham at Mecca bears a 
likeness of Aphrodite. There was once at al-Hirah in Iraq an image of gold 
of Venus, which was worshipped by the Arabs, and was destroyed when their 
king accepted Christianity 147 . Many Arab tribesmen who worshipped Venus 
were converted to Christianity under the preaching of St. Simeon Stylites, 
whose pillar was not far from Antioch 148 . Does the author have in mind a 
star-worship, and also a goddess-worship once prevalent among the Arabs 
of Syria? 149 .» 

In der Tat ist es frappierend, daß für alle Einzelheiten dieser ältesten 
byzantinischen Berichte über Mekka Belege aus den nördlichen Randgebieten 


144 Vgl. Lenormant 121 f.; Mordtmann, ZDMG 29 (1875) 99-106; Rösch, ZDMG 

38 (1884) 643-654; Wellhausen 491, 244; Dalman, Petra 51; Smith, Kinship 2101, 
298 f.; Smith, Religion 56 note 3; Cook ebd. 520f. (daselbst weitere Literaturangaben) ; 
Dussaud, Arabes 127; Cumont, RHR 64(1911)148; Langdon 16-18; Eichner 
239; Winnett, MW 30 (1940) 123 note 31; Noiville 365-368, 376, 380-384 (der 
größte Teil der diesbezüglichen Ausführungen von Noiville sind allerdings, um seine 
eigenen Worte [380] zu gebrauchen, «des hypotheses seduisantes, mais fragiles»). [ ] 

145 Eichner 239. 

146 Die Identität von Morgenstern und al-XJzzä steht aber für Zentralarabien 
gerade noch in Frage. 

147 Vgl. oben Anm. 118. 

148 Vgl. oben Anm. 122. 

149 Merrill, MW 41 (1951) 94 f. 
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vorhanden sind. Es ist daher höchst wahrscheinlich, daß die Autoren die 
dürftigen Nachrichten über Mekka und die Verehrung des schwarzen Steines 
im Lichte der ihnen besser bekannten benachbarten Kulte interpretierten, 
ausgehend von der stillschweigenden Voraussetzung einer mehr oder weniger 
einheitlichen arabischen Religion. Man darf sich darüber um so weniger 
wundern, als ja auch noch in neuester Zeit bei der Deutung der ' Uzzä - 
Gestalt ähnlich vorgegangen wurde, und braucht nicht einmal die oft phan¬ 
tastischen Fabeln über Mohammed und den Islam zum Vergleich heranzu¬ 
ziehen, wie sie sich bei den späteren Byzantinern und erst recht im abend¬ 
ländischen Mittelalter finden 150 . 

Das Ergebnis der bisherigen Untersuchung ist also, daß die außerarabi¬ 
schen Quellen nur über die nördlichen Randgebiete etwas Sicheres aussagen. 
In der nordarabisch-syrischen Wüste, und ebenso bei denjenigen Seßhaften 
arabischer Herkunft im Grenzgebiet, deren Religion zahlreiche nichtarabi¬ 
sche Elemente aufgenommen hatte, wurde al-Uzzä mit dem Morgenstern 
gleichgesetzt. Damit ist aber nicht bewiesen, daß diese Identifizierung auch 
für Zentral- und Westarabien galt. Was Wellhausen 1897 formuliert hatte 
(siehe oben p. 102f.), wird auch noch 1934 von Buhl wiederholt: «Aber es 
fragt sich allerdings, ob wir damit die echt arabische Auffassung von ihr 
(al- Uzzä) erreicht haben, und ob nicht ein in den Grenzländern entstandener 
Synkretismus vorliege ...», und das Endergebnis ist: «... so daß die echt ara¬ 
bische Bedeutung der ' Uzzä offenbleibt 151 .» 

Bestehen keinerlei sonstige Möglichkeiten, das ursprüngliche Wesen von 
al- Uzzä (und al-Lät) zu bestimmen ? Ganz allgemein gesprochen, sind noch 
zwei solche Möglichkeiten denkbar: Heranziehung von Quellen über Arabien, 
die bisher noch nicht ausgewertet worden sind, und Vergleichung mit den 
übrigen semitischen Völkern. 

Auf die erste Arbeitsweise hat sich Noiville verlegt (allerdings mit einer 
bedeutsamen Differenz, s. unten p. 107). Er sucht aus den Berichten der 
Keilschriftliteratur über die Feldzüge der assyrischen Könige in Arabien die 
Morgensterngottheit als die älteste literarisch bezeugte arabische Gottheit 
nachzuweisen. Seine Argumentation ist kurz folgende: In der Oase Adumma- 


150 Vgl. darüber Eichner, per totum; ferner, besonders über das mittelalterliche 
Abendland, Henninger, NZM 9 (1953) 166-169, 173. - Bereits bei der byzantinischen 
Abschwörungsformel stellt Montet fest, daß sie außer richtigen Angaben aus Koran 
und Hadit (islamischer Tradition) «des legendes calomniatrices d’origine chretienne» 
enthält (RHR 53 [1906] 147). 

151 Buhl, EI IV (1934) 1158b (Art. al-XJzzä ); ebenso zurückhaltend auch Nöl- 
deke, ERE I 660b. 
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tu, dem heutigen Dümat al-Öandal (im nördlichen Negd), wurde eineGottheit 
* Atar-samain verehrt. In den assyrischen Texten wird sie mit Dilbat, der 
Göttin des Planeten Venus, gleichgesetzt. Dazu kommen noch andere Indi¬ 
zien, die darauf hinweisen, daß ' Atar-samain eine Sterngottheit war 152 . 
'Atar - [107] samamu in den thamudenischen Inschriften ist mit ' Atar- 

samain identisch und muß daher auch eine Morgensterngottheit gewesen 
sein; «... il n'est donc pas etonnant que les Arabes aient connu et honore 
d’une fa$on toute particuliere ce bei astre brillant ... 153 .» 

Dieser Schluß scheint aber doch vorschnell zu sein. Zwar beziehen sich die 
beiden Zeugnisse nicht mehr auf das eigentliche Grenzgebiet, sondern auf den 
(nördlichen) Hegäz und den (nördlichen) Negd, aber es handelt sich um Orte 
an den großen Straßen des Karawanenhandels, wo fremde Einflüsse ziemlich 
wahrscheinlich sind. Überdies wird ' Atar-samain, aus sprachlichen und sach¬ 
lichen Gründen, allgemein als eine Gottheit aramäischer Herkunft ange¬ 
sehen 154 . Wenn also auch alle sonstigen Voraussetzungen von Noiville 
richtig wären, wäre trotzdem für eine bodenständige arabische Morgen¬ 
sterngottheit noch nichts bewiesen. (Übrigens ist auch Noiville selbst der 
Ansicht, daß die Morgensterngottheit der Araber ursprünglich männlich war, 
und daß der Morgenstern erst unter babylonischem Einfluß bei den Arabern 


152 Noiville 371 f. - Vgl. dazu die Artikel von Ebeling, RAss I (1928/32): Adum- 
matu (39b-40a); Araber (Allgemeines) (125a-126b); Araber (Götter) (127a-b); Attar 
(312a-b); siehe auch Lenormant 184; Barton 315; Ringgren 176. [ ] 

153 Noiville 372; vgl. auch Ryckmans, Noms propres I 269, 405; Ryckmans, 
Religions arabes 21; Ringgren 176. 

154 Vgl. Barton 315: «The form of these names proves that the people who worship- 
ped them spoke Aramaic.» Ebeling (a. a. O. 312b) bezeichnet den keilinschriftlichen 
Attar als eine «aramäisch-nordarabische Gottheit» (d. h. wohl: eine ursprünglich 
aramäische, sekundär auch in Nordarabien verehrte Gottheit). Nielsen (ZDMG 66 
[1912] 472) spricht von einem «nordarabischen oder aramäischen» * Atarsamain . 
(Barton [315] sieht in * Atarsamain eine weibliche Gottheit; auch Smith [Kinship 
305] betrachtet die von Porphyrius erwähnte Gottheit von Düma als ursprünglich 
weiblich). Professor W. Baumgartner spricht sich ebenfalls für aramäische Herkunft 
aus (Brief vom 16.4.1953): Vgl. noch unten Anm. 168. - Grimme (Safatenisch-arabi- 
sche Religion 134f.) bemüht sich nachzuweisen, daß * Atarsamain echt arabisch sei, 
«obwohl man ihn auf den ersten Blick aus dem Aramäischen erklären möchte», und 
erst später durch den aramäischen Ba'alsamin verdrängt worden sei (ebd. 135), scheint 
aber mit dieser Auffassung ziemlich alleinzustehen. Das Vorkommen von * Atarsam 
= * Atarsamain in den thamudenischen Inschriften (siehe oben Anm. 153) schließt 
aramäische Herkunft nicht aus. - Daß Nordarabien in der verschiedensten Hinsicht 
stark unter aramäischem Kultureinfluß stand, ist allgemein anerkannt; vgl. Nielsen, 
ZDMG 66 [1912] 472; Fraenkel, passim; Rosenthal, passim [ ]. 
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in Syrien mit al-Uzzä identifiziert wurde 155 ). Die Beziehung der ' Uzzä zum 
Venusplaneten bleibt also nach wie vor problematisch. 

ßß) Die Venusstern-Gottheit bei den Semiten im allgemeinen 

Man ist nun veranlaßt, sich zu fragen: Gab es in Nord- und Zentralarabien 
überhaupt eine Venusgottheit, bevor sich dort nordsemitischer Einfluß gel¬ 
tend machte? Und wenn ja, war sie männlich oder weiblich? Um auf diese 
Frage antworten zu können, ist es unvermeidlich, einen kurzen Überblick 
über die Rolle des Venusplaneten in Mythus und Kult der übrigen semiti¬ 
schen Völker zu geben; der Vergleich mit diesen ist ja die zweite (und letzte) 
Möglichkeit zur Beantwortung unserer Frage. 

Am ausführlichsten hat darüber Nielsen gehandelt. Für ihn besteht ein 
ganz festes System: Ursprünglich kannten die Semiten nur drei Gottheiten, 
den Mond als Vater, die Sonne als Mutter und den Venusstern als Sohn dieses 
Götterpaares. Bei den Nordsemiten ist, vor allem unter sumerischem Ein¬ 
fluß, ein Wechsel eingetreten: die ursprüngliche Sonnengöttin hat sich mit 
dem Venusstern verbunden, und der ursprüngliche Venusgott mit der 
Sonne; beide haben also nicht das Geschlecht, sondern das Gestirn gewech¬ 
selt 156 . Gegen diese Schematisierung sind starke Bedenken erhoben wor¬ 
den 157 . Ganz klar wird das Problem von Dhorme gestellt: «... Mais toute la 
question serait de savoir qui du soleil male ou du soleil femelle est apparu 
[108] le premier dans le pantheon des Semites , et qui de Venus mäle ou de 
Venus femelle . N’oublions pas que, chez les Babyloniens et les Assyriens, 
on a venere Ishtar comme deesse du matin et deesse du soir, en la conside- 


155 Noiville 372-374; in demselben Sinne auch schon Smith, Religion 57 (note 3 
zu p. 56): nach seiner Auffassung ist weder für Elusa noch für die Sarazenen des sog. 
NiLUS-Berichtes (siehe oben Anm. 116, 119, 120) die Gleichsetzung des Morgensterns 
mit der * Uzzä anzunehmen: «... nor perhaps does the worship of this planet as a god- 
dess (Al-Ozzä) appear anywhere in Arabia, except among the Eastern tribes who came 
under the influence of the Assyrian Ishtar- worship, as it survived among the Aramae- 
ans.» Damit berichtigt Smith teilweise seine früheren Ausführungen (Kinship 298- 
306 = 1 292-300), hält aber an seiner Auffassung betr. das Nebeneinander einer männ¬ 
lichen Morgensterngottheit und der * Uzzä fest; ebenso auch Eichner 236-239. 

156 Über die einschlägigen Publikationen von Nielsen siehe Henninger, Anth 
37/40 (1942/45) 802-804; 45 (1950) 416-419 (siehe unten Nr. 13) Vgl. auch unten 
Anm. 157. 

157 Siehe darüber die Belege bei Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 803 f. mit 
Anm. 97-100; 45 (1950) 417f. mit Anm. 2-6; beizufügen wäre jetzt noch: Eissfeldt, 
ZDMG 83 (1929) 271; Grimme, OLZ 33 (1930) 2061; Fevrier 171; Furlani 115-133; 
Winnett, RR 4 (1939/40) 282; Ringgren 173-182, 1861; Albright, Von der Stein¬ 
zeit zum Christentum 247, 422, Anm. 81; Guidi 91 («trattazione piuttosto fantastica»); 
auch ebd. 96, 131. [ ] 
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rant parfois comme male, le matin, et presidant aux travaux guerriers, par- 
fois comme femelle, le soir, et presidant aux voluptes. Ce double caractere 
de Venus a pu se dissocier au cours des siecles. Le caractere masculin Tem- 
porte chez les Arabes en la personne de 'Athtar, le caractere feminin chez 
les Accadiens et les Semites de Touest en la personne de Ishtar, Astarte. 
II est superflu de recourir ä un syncretisme de pure fantaisie pour imaginer, 
comme le fait Tauteur (Nielsen), que da divinite solaire> des Accadiens 
emprunte les qualites du dieu arabe de la planete Venus et que da vieille 
deesse-mere solaire arabe > fournit les traits de la deesse-mere des Accadiens 
identifiee ä la planete Venus (p. 50) [= Der dreieinige Gott 11/1,50] 158 .» 

Um nun aber doch nicht bei einer bloßen Fragestellung stehenzubleiben, 
sondern wenigstens anzudeuten, in welcher Richtung die Lösung zu suchen 
ist, seien hier die Tatsachen in Kürze zusammengestellt, die bezüglich der 
Venusgottheit bei den einzelnen semitischen Völkern bekannt sind 159 ; es 
kann sich nur um eine ganz knappe Skizze handeln, die zum Weiterforschen 
anregen mag. 

Eine männliche Venusgottheit finden wir zunächst in den südarabischen 
Hochkulturen in der Gestalt des ' Attar 16 °. (Allerdings hat neuerdings Ring- 


158 Dhorme, RHR 128 (1944) 16 (wieder abgedruckt: Recueil 720f.). [Hervorhe¬ 
bungen von mir. J. H.] Über die Doppelgeschlechtigkeit des Venusplaneten bei den 
Babyloniern siehe Zimmern in Schräder 423, 431; Jeremias x 253; 2 337; Offord 
200; Langdon 241; Fevrier 20; Ringgren 177. - Frankfort (170) glaubt aller¬ 
dings, daß es sich bei der vielkommentierten Darstellung der bärtigen Istar nur um 
ein mehrfaches Halsband handelt, das als Bart mißdeutet worden ist. Auch Tall- 
qvist (Der assyrische Gott 47) schreibt bezüglich der bärtigen Istar von Ninive: «Der 
<Bart> ist hier lediglich ein Bild des starken Strahlens des Planeten.» Der ambivalente 
Charakter der Istar (als Liebes- und Kriegsgöttin) ist aber unzweifelhaft, mag auch 
ihre Doppelgeschlechtigkeit diskutabel sein. Vgl. unten Anm. 167. [ ] 

159 Zusammenstellung der älteren Forschungsergebnisse bei Lagrange 119-140 
passim; Nielsen, Ras Samra Mythologie 37-69; Ringgren 173-177, 180-183; vgl. 
ferner unten Anm. 160-172. 

160 Siehe oben Anm. 6 und 113. - Derenbourg (PELOV V/5, 38) rechnet mit der 
Möglichkeit, daß *Attar eine Gemahlin Sahar neben sich hat, die dann wohl auch dem 
Venusplaneten entsprechen müßte, analog zu den übrigen von Derenbourg auf gestell¬ 
ten Götterpaaren, die jeweils dieselbe Naturgrundlage haben (a. a. O. 33). Diese 
Götterpaare sind aber von Smith und Wellhausen in Zweifel gezogen worden (Deren¬ 
bourg, a. a. O. 33, note3; vgl. Smith, Kinship 298-306; Wellhausen 208). Nach 
Jamme (LM 60 [1947] 99) und Ryckmans (Religions arabes 42) ist Sahar ein Beiname 
oder eine Manifestation * Attar s. Mit der Wahrscheinlichkeit, daß * Attar eine Partnerin 
hatte, rechnet aber auch Tritton (JRAS 1948, 74). - Über eine Gottheit Sahar , 
«Morgendämmerung» in Ras Samra siehe Gordon 57-62; sie scheint männlich zu sein 
(briefliche Mitteilung von Prof. W. Baumgartner, 16.4.1953). - Sahrastän! (siehe 
oben Anm. 47) erwähnt einen Tempel der Venus (= az-Zahra) in San'ä’, was von 
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gren die ursprüngliche Natur 'Attars anders zu bestimmen gesucht; er 
erklärt ihn als eine bisexuelle Himmelsgottheit, die sich später in Hyposta¬ 
sen auf gespalten habe 161 . Gegen diese Hypothese können aber Bedenken 
geltend gemacht werden 162 .) Spuren eines männlichen, wahrscheinlich in 
zwei Hypostasen aufgespaltenen Venusgottes finden sich auch in Syrien 163 , 
und zwar mit arabischen Namen 164 . In Nord- und Zentral- [109] arabien 
kann eine männliche Venusgottheit nicht direkt nachgewiesen werden, aber 
in der alten Poesie wird der Morgenstern gelegentlich als Maskulinum 
behandelt 165 , desgleichen in der hebräischen Poesie 166 . 


manchen Autoren mit den anderweitigen Nachrichten über den südarabischen * Attar 
kombiniert wird; vgl. Osiander 472. [ ] 

161 Ringgren 173-177, 180-182, 186. 

162 Vgl. dazu die bei Henninger, Anth 46 (1951) 647, mit Anm. 1, angegebenen 
Belege. [ ] 

163 Es handelt sich um die in der römischen Kaiserzeit literarisch und epigraphisch 
bezeugten Gottheiten ’'A£i£o q (inschriftlich Azizu) und Movipo?; siehe Lagrange 135; 
Smith, Kinship 302 f.; Cook in Smith, Religion 520; Dussaud, Mythologie syrienne 
9-14; Dussaud et Macler 459-463; Dussaud, Arabes 131-133, 142-144; Langdon 
36; Fevrier 16-29; Rostovtzeff 138f.; Offord 199; Noiville 373, 380; Nielsen, 
Handbuch I 229-231; Nielsen, Ras Samra 60f.; Winnett, MW 30 (1940) 127 note 
42. Azizos wurde in Palmyra verehrt, zusammen mit Arsü, der aus verschiedenen 
Gründen mit Monimos gleichgesetzt werden kann (siehe Lidzbarski, ESE 3 (1909/15) 
92; Dussaud et Macler 462; Dussaud, Arabes 132, 142-147; Fevrier 20-23; vgl. 
auch oben Anm. 93), Azizos und Monimos zusammen in Edessa (oder vielleicht Emesa, 
siehe Fevrier 16 f., 19). 

164 Der Zusammenhang von Azizos mit dem arabischen 'Aziz (siehe oben Anm. 

108) ist unverkennbar; Monimos ist = Mun'im , «der Gnädige, der Wohltätige» (Mordt- 
mann, ZDMG 32 [1878] 5641; Dussaud, Mythologie syrienne 10; Dussaud et Macler 
460; Fevrier 191, 31; Nielsen, Ras Samra 601) Rostovtzeff (138) bezweifelt 
zwar die arabische Herkunft des Azizu; siehe aber dagegen die soeben angeführten 
Belege, besonders Fevrier 19, 28. - Weil beide in den Quellen des 4. Jahrh. n. Chr. 
als Begleiter des Sonnengottes erscheinen, hat M. Hartmann auch die mit 'Aziz ver¬ 
wandte * Uzzä (siehe oben Anm. 108; unten Anm. 175) zu einer Sonnengöttin machen 
wollen (RHR 52 [1905] 173-175). Es dürfte aber kaum daran zu zweifeln sein, daß 
hier ursprünglich eine Personifizierung der beiden Erscheinungsformen des Venus¬ 
planeten, Morgen- und Abendstern, vorliegt; der Morgenstern geht der Sonne voraus, 
der Abendstern folgt ihr nach, ganz wie es von Azizos und Monimos ausgesagt wird 
(vgl. Dussaud et Macler 461 note 4 zu p. 460; Fevrier 17-21, 32). In ihrer Gleich¬ 
setzung mit Ares und Hermes sehen Dussaud et Macler (460f.) nur eine künstliche 
Spekulation späthellenistischer Zeit; Fevrier (17, 21 f.) findet diese Gleichsetzung 
besser begründet, hält aber zugleich am ursprünglichen Morgen- und Abendstern¬ 
charakter der beiden Götter fest. [ ] 

165 Wellhausen 44 mit Anm. 2; Smith, Religion 57 (note 3 zu p. 56). 

166 Wellhausen 44; Smith, Religion 57 (note 3 zu p. 56). - Über die Nachwirkung 


92 



Andererseits findet sich eine weibliche Venusgottheit bei allen Nordsemi¬ 
ten: in Babylonien und Assyrien Istar 167 , bei den Aramäern *Atar (nur in 
Zusammensetzungen) 168 , bei den Kanaanäern und Phöniziern e Astarte 169 . 
Jedoch ist zu beachten, daß die nordwestsemitische 'Astarte ursprünglich 
keine Venusgottheit war, sondern erst nachträglich unter babylonischem 
Einfluß eine solche wurde 170 ; ja, sogar bei Istar spricht manches dafür, daß 
ihre Gleichsetzung mit dem Venusplaneten sekundär ist 171 . Manche Reli¬ 
gionshistoriker sind noch weiter gegangen und haben sich für die Auffassung 
eingesetzt, daß die große Göttin, die bei den Nordsemiten unter einem mit 
dem südarabischen *Attar etymologisch zusammenhängenden Namen er¬ 
scheint, nichtsemitischer Herkunft oder wenigstens von außen her beeinflußt 
ist 172 . Dann erhebt sich aber die Frage: War nicht etwa ursprünglich die 
Venusgottheit doch bei allen Semiten männlich, und ist nachher ihr Name 
und ihr Gestirn durch eine weibliche Gottheit fremder Herkunft usurpiert 
worden? Die Frage kann hier nur gestellt, nicht beantwortet werden. 

Was ergibt sich aber aus ders kizzierten Gesamtsituation für Arabien ? Ange¬ 
sichts der Verbreitung des Venuskultes bei allen Semiten in den Randgebieten 


eines Mythus vom Sturz des Morgensterns in der Bildersprache des Alten Testamentes 
(bes. Is. 14, 12-15; Ez. 28, 11-19) siehe Schärf 127-130 (= C. G. Jung 271-274); 
Baumgartner 11 f.; K. L. Schmidt, per totum (daselbst weitere Literatur); vgl. auch 
Nielsen, Ras Samra 53-65, wo neben seinen bekannten Schematisierungen doch 
manche anregende Bemerkungen zu finden sind. [ ] 

167 Smith, Religion 56-59; Cook, ebd. 520, 603; Lagrange 136-140 (vgl. auch 
ebd. 119, 123, 129); Baudissin, ZDMG 57 (1903) 8241; Offord 197-203; Langdon 
443b (Index s.v. Ishtar). - Über den ambivalenten (einerseits erotischen, andererseits 
kriegerischen und grausamen) Charakter der Istar siehe Lagrange 137-140; Kugler 
45-52; Fevrier 23; Nielsen, Ras Samra 61-65; vgl. auch oben p. 107 f. mit Anm. 
158. [ ] 

168 Siehe Lagrange 123, 130-133; Langdon 20, 36-38, 56, 80; Dupont-Sommer 
1071, 114. - Über die Atargatis von Hierapolis siehe Clemen, per totum; vgl. auch 
Dussaud et Macler 458; Fevrier 135-139; Dupont-Sommer 107 f. - Allgemeines 
über syrische weibliche Gottheiten: Cumont, Les religions orientales 95-124 passim 
(mit Anm. 248-270). [ ] 

169 Lagrange 123-130; Offord 201-203; Langdon 8, 141, 25, 30-33, 68, 71. [ ] 

170 Siehe Baudissin, Adonis und Esmun 15 (vgl. den ganzen Kontext 1-24); 
Baudissin, ZDMG 57 (1903) 8241; Baudissin, ARW 16(1913) 420; Langdon 15. 
Die bei den syrischen Autoren erwähnte Kaukabtä (siehe oben p. 102) wird - der 
Bedeutung nach - wohl eine Entlehnung von den Babyloniern her sein (Baudissin, 
ZDMG 57 [1903] 824; vgl. auch oben Anm. 155). 

171 Baudissin, ARW 16 (1913) 4201; Ringgren 174. 

172 Siehe Baudissin, ARW 16 (1913) 420; Levi Della Vida 84 (beide denken an 
kleinasiatische Einflüsse). Langdon 12 (vgl. 12-29, 108-115) nimmt Entlehnung von 
den Sumerern her an. [ ] 
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(nicht nur im Norden, sondern auch im Süden) der arabischen Halbinsel, wäre 
es tatsächlich eigenartig, wenn Zentral-Arabien selbst keinen Kult dieses Pla¬ 
neten gekannt hätte 173 . Wir kommen auch nicht daran vorbei, folgende zwei 
Tatsachen miteinander zu vergleichen: einerseits haben wir in den nördlichen 
Grenzgebieten die weibliche Venusgottheit * Uzzä, andererseits haben wir dort 
auch die männliche Venusgottheit' Azlz . Ein Zusammenhang zwischen diesen 
beiden Gestalten ist bei der Gleichheit der Namenswurzel und des Gestirns 
kaum von der Hand zu weisen, mag man sie nun als Götterpaar aufassen 174 
oder als Aufspaltungen einer ursprünglich androgynen Gestalt. Zu einer 
solchen Doppelung bietet ja gerade bei der Venus ihre zweifache Erschei¬ 
nungsform, als Morgen- und Abendstern, besonders günstige Voraussetzun¬ 
gen. Nehmen wir etwa an, daß ein Zustand der Umgestaltung, während¬ 
dessen die Venusgottheit in Arabien stellenweise männlich, stellenweise 
weiblich auf gef aßt wurde, ziemlich lange gedauert hat. Gerade während eines 
[110] solchen labilen Zustandes konnte dann die babylonische Religion, 
direkt oder indirekt, um so leichter ein wirken und der Gestalt der' Uzzä ihren 
endgültigen Charakter geben, wie er uns in den nördlichen Randgebieten 
Arabiens in den letzten Jahrhunderten vor dem Islam entgegentritt 175 . Die 
gelegentliche Verdoppelung der 'Uzzä 176 würde sich tatsächlich am besten 


173 Vgl. Nöldeke, ZDMG 41 (1887) 710. - Ob «der Stern» (an-nagm) in Sure 53, 

1; 55, 4-5; 86, 1-3 die Venus ist, wie Nielsen (ZDMG 66 (1912) 472; Handbuch I 
205) als selbstverständlich annimmt, ist allerdings nicht sicher. (Nach Nöldeke, 
ERE I 660a, können damit die Plejaden gemeint sein \nagm im Sinne von «Sternbild» 
verstanden]). Besser begründet ist die Deutung auf Venus (als Morgenstern) vielleicht 
für at-Täriq (Sure 86, 1-2); vgl. Noiville 374. Aus den von Haldar (191 f.) zitierten 
Versen scheint hervorzugehen, daß wenigstens zuweilen täriq = Morgenstern = al-Lät 
war. Auch dieses Detail erklärt sich vermutlich am zwanglosesten, wenn al- Uzzä und 
al-Lät zwei Erscheinungsformen desselben Planeten waren. [ ] 

174 Siehe dazu oben Anm. 160. 

175 Siehe dazu Lagrange 133-136; Lidzbarski, ESE 3 (1909/15) 92; Dussaud 

et Macler 459-463; Dussaud, Arabes 131-133; vgl. auch Henninger, Anth 37/40 
(1942/45) 803 Anm. 96, 805 Anm. 105. - Nach Winnett (MW 30 [1940] 122, 128) 
hätte der Kult der * Uzzä auf der Sinaihalbinsel seinen Ursprung genommen, und die 
Kultstätten im Hegäz wären jüngeren Datums. Vielleicht stützt sich Winnett aber 
etwas zu exklusiv auf das archäologische Kriterium, die geographische Verteilung der 
Inschriften. [ ] 

176 Siehe oben Anm. 101. Nöldeke (ZDMG 41 [1887] 710; ERE I 660b) denkt an 
Morgen- und Abendstern (ebenso Offord 199 f.; Dussaud, Mythologie syrienne 9; 
Dussaud et Macler 462; Dussaud, Arabes 132), Smith (Religion 210 note2; Kinship 
60 [note 1 zu p. 59]) an al-Lät und al-'Uzzä (ebenso auch Fevrier 20). Beides braucht 
sich nicht gegenseitig auszuschließen, wenn man bedenkt, wie Gottheiten sich im 
Laufe der Zeit von ihrer Naturgrundlage loslösen, wie sogar zwei etymologisch identi- 
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erklären, wenn man darin die beiden Erscheinungsformen des Venusplane¬ 
ten, Morgen- und Abendstern, sehen dürfte 177 . Damit würde auch der Um¬ 
stand verständlicher, daß al-Uzzä und al-Lät unter sich enger zusammen¬ 
gehören als mit Manät 178 . Eine Schwierigkeit wäre nur die Identifikation 
von al-Lät mit der Sonne, die sich gelegentlich findet, aber die dafür vorge¬ 
brachten Gründe scheinen nicht unwiderleglich 179 . 

So kann also am Schluß dieses Abschnittes festgestellt werden: Einen 
peremptorischen Beweis dafür, daß im eigentlichen Arabien al-'Uzzä 
ursprünglich der Venusplanet war, gibt es nicht. Jedoch ist diese Interpre¬ 
tation die am meisten befriedigende Hypothese angesichts der Beziehung 
zwischen al- Uzzä und al-Lät und angesichts der Situation bei den übrigen 
semitischen Völkern. 

Alle Berichte über den Kult anderer Planeten oder Fixsterne im voris¬ 
lamischen Arabien sind unsicher. 

Größere Sicherheit bezüglich des ganzen Fragenkomplexes könnte nur 
durch Entdeckung neuen, vor allem epigraphischen, Quellenmaterials 
gewonnen werden. 

Was wir über Sternkunde und Sternglaube aus dem heutigen beduinischen 
Arabien wissen, reicht ebenfalls nicht aus, um zu völlig gesicherten Schluß¬ 
folgerungen zu kommen; trotzdem soll dieses Material hier noch vorgelegt 
werden, weil es zur Klärung mancher Einzelheiten beiträgt. Vor allem ergibt 


sehe Gottheiten so selbständig werden können, daß man sie schließlich nebeneinander¬ 
stellt (Beispiele siehe bei Wellhausen 33). - Der Abendstern spielt aber eine geringere 
Rolle als der Morgenstern: Dussaud et Macler 462. 

177 Siehe oben Anm. 163, 164, 173, 176; vgl. bes. Dussaud et Macler 459-463; 
Dussaud, Arabes 131-133; Dalman, Petra 51 f.; Cumont, Etudes syriennes 269. 

178 Siehe oben Anm. 83, 85, 101; Buhl, EI IV (1934) 1158a (Art. al-'Uzzä). - Über 
eine besonders enge Beziehung zwischen al-Lät und al- Uzzä (im Kult) siehe auch noch: 
Lammens 1031, 1201, 1311, 141, 160; Morgenstern 56, 611, 65, 71-73, 75. 

179 Vgl. die Belege oben Anm. 100 und 101. Wenn al-Ilähat, «die Göttin», zuweilen 
als gleichbedeutend mit «die Sonne» gebraucht wird, so könnte hier noch die appel- 
lative Bedeutung durchschimmern (gegen die Deutung von al-Lät als Sonnengöttin: 
Offord 198). [ ] Die Ausführungen von Wellhausen (33). beweisen m. E. nicht, 
daß al-Lät überall als Individualität empfunden wurde, sondern eher das Gegenteil 
(siehe oben Anm. 176). So läßt Wellhausen (44 f.) auch die Möglichkeit der Kombi¬ 
nation von al-Lät und al- Uzzä ausdrücklich offen: «Es scheint, daß diese zwei Göttinnen 
aus einer gemeinsamen Wurzel entsprossen sind... Es steht allerdings der Kombination 
entgegen, daß jene, wie es scheint, mit der Sonne, diese mit dem Morgenstern zusam¬ 
menhängt. Wer diese Schwierigkeit aber nicht für unüberwindlich hält, der mag 
alLät und alUzza in eins fassen und sie der gemeinsemitischen großen Göttin gleich¬ 
setzen. » 
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sich daraus die überragende Bedeutung des Venusgestirns gegenüber allen 
anderen Planeten, und dadurch erhält die Annahme des Venuskultes im 
vorislamischen Arabien wenigstens noch einen höheren Grad von Wahr¬ 
scheinlichkeit. 


II. Sternkunde und Reste von Sternkult im heutigen Arabien 

7. Sternkunde 

Die Urteile der Arabienreisenden über den Umfang der Sternkunde der 
Beduinen sind durchaus nicht einheitlich, sondern widersprechen einander 
in der auffallendsten Weise. Nach Seetzen gab es zu seiner Zeit (um 1810) 
bei den Beduinen in Arabia Petraea keine Spur von Kenntnis der Sterne; er 
schließt diese Feststellung mit der Bemerkung ab: «Die Sternkunde ist ohne 
[111] Zweifel das Kind einer höheren Civilisation 180 .» Dagegen berichtet 
Fazakerley ungefähr um dieselbe Zeit von den Beduinen der Sinaihalb¬ 
insel : «The Arabs make great use of the stars, not merely to guide them in the 
direction of their march, but as indications of time. I frequently compared 
their calculations with my watch, and never found them mistaken in above a 
quarter of an hour 181 .» Nolde, der 1892 durch Nordarabien reiste, schreibt: 
«Kenntnis der Gestirne findet man unter den Beduinen bisweilen in bedeuten¬ 
dem Maße, und namentlich der Emir [von Hä’il] setzte mich wirklich in 
Erstaunen durch die Masse seines Wissens in dieser Beziehung, denn er kennt 
Hunderte von Sternen mit Namen, erklärte sehr genau, wie dieselben ihre 
Lage je nach den Stunden verändern, und wie das alles beim Auf finden und 
Einhalten von Richtungen auszunutzen bzw. zu berücksichtigen sei, wie er 
sich denn überhaupt recht viel mit solchen Dingen abgibt, auch seine ver¬ 
schiedenen Uhren und Kompasse fast täglich reguliert und vergleicht 182 .» 
Wie der letzte Satz zeigt, handelt es sich bei dem Emir um ein ungewöhn¬ 
liches Maß von Kenntnis und Interesse, aber jedenfalls war der Autor auch 
von der Sternkenntnis anderer Beduinen beeindruckt. Was Vernier aus 


180 Seetzen III 51 f. [ ] 

181 Fazakerley in Walpole, Travels 384. - Ungefähr um die gleiche Zeit berichtet 
Rousseau von den Beduinen, mit denen er (1808) von Baghdad nach Aleppo reiste: 
«Les Ergueils [= *Uqail, *Aqel] savent au besoin regier leur marche sur le cours des 
astres; je les considere sous ce rapport comme de bons observateurs, les ayant vu sou- 
vent presager assez exactement les changements qui surviennent dans le temps.» 
(Rousseau 42.) 

182 Nolde 38. - Auf diese Stelle verweist Jacob 261 (Nachtrag zu p. 159). 
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neuester Zeit von den diesbezüglichen Kenntnissen seiner Meharisten, 
Beduinen der Syrischen Wüste, berichtet (siehe oben p. 91-93), ist auch 
durchaus respektabel, so z.B. wenn einer seiner Gewährsmänner ihm sagen 
kann: «In einer bis anderthalb Stunden wird ad-Dabarän zu sehen sein», mit 
derselben Sicherheit, mit der er die Entfernung eines Brunnens in Reit¬ 
stunden angeben kann 183 . Nach dem Urteil von Dalman 184 achten die 
Beduinen (in Palästina und den angrenzenden Gebieten) mehr auf die Sterne, 
als die Bauern das tun. Ebenso auch Baldensperger: «The fellah is better 
versed in ideas of the animal and vegetable kingdoms, because the moun- 
tains and valleys present a greater choice of all kinds of trees, flowers, shrubs, 
and animals; but the Bedawy is superior in meteorology and astronomy », 
z. B. in der Beobachtung des ersten Erscheinens der Mondsichel nach dem 
Neumond 185 ; damit dürfte auch eine bessere Kenntnis der Sterne Hand in 
Hand gehen. 

Murray hat einige Angaben über die 'Abäbda (in Oberägypten, zwischen 
dem Nil und dem Roten Meer), die hier auch von gewissem Interesse sind, 
weil dieses nördlichste Bega-Volk stark arabisiert ist. Sein Gewährsmann 
entschuldigte sich zwar wegen seiner geringen Kenntnisse: «The people who 
know the stars are the fish-eaters of the coast. We only think in weeks; their 
mode of living obliges them to think in days!» Trotzdem konnte er ihm 
genügend Angaben machen, um erkennen zu lassen, daß dieses Volk einen 
Stern-, nicht einen Mondkalender besitzt 186 . Abschließend bemerkt Murray, 
daß zwar der vorislamische Sternkult (er spielt auf den Kult des Morgen¬ 
sterns auf der Sinaihalbinsel nach dem sog. NiLUS-Bericht an) durch den 
Islam beseitigt wurde, daß aber Araber so gut wie Bega ein lebhaftes Inter¬ 
esse für den Sternenhimmel bewahrt haben, und zählt eine Anzahl Namen 
von Sternen und Sternbildern auf, wie sie bei den 'Aleiqät der Sinaihalbinsel 
und den 'Abäbda gebräuchlich sind 187 . 

Nur durch solche detaillierte Angaben kann die Frage entschieden werden, 
welche von den oben zitierten summarischen Urteilen der Wahrheit näher- 
[112] kommen. Offenbar liegen von Stamm zu Stamm und auch von Indi¬ 
viduum zu Individuum erhebliche Unterschiede im Umfang der Sternkennt¬ 
nis vor. 


183 Vernier 202. [ ] 

184 Dalman, AS 1/1, 14. [ ] 

185 Baldensperger. PEFQS 1923, 178. - Über die Sternkunde bei Seßhaften im 
Yemen siehe Glaser 89-99, bes. 91-97; Serjeant, Anth 49 (1954) 433-459. [ ] 

186 Murray 163-167. 

187 Murray 166. [ ] 
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Für die Beduinen der Sinaihalbinsel erwähnt Jennings-Bramley als 
bekannt: el-giddi , «das Böckchen» (den Polarstern), Sahel (= Suhail, 
Canopus), saba benat (sab'a banät, «sieben Mädchen», die Pie jaden) und den 
Großen Bären 188 . (Die obenerwähnte Liste von Murray ist bedeutend 
länger.) 

Von den Beduinen der Belqa (in Transjordanien) hat Conder einige 
Details: «The Arabs are not totally devoid of astronomical knowledge, as 
was found by Lieutenant Mantell in the course of conversations with his 
guides. The Milky-way they call Derb et Tibn, <the Tract of the Chaff>; and 
the Morning Star and Pleiades (Tereyeh) they also pointed out. N’ash, or 
the Great Bear, and el Mizän , <the Balance >, or Orion, seem also to be 
known; and Aldeboran is called Nejm el Gharärah, <the Deceitful Star>, 
because it is sometimes mistaken for the Morning Star 189 .» 

Weitere Berichte über Arabia Petraea 19 °, die Ruala und benachbarte 
Stämme der syrisch-nordarabischen Wüste 191 , Beduinen im südlichen 
Negd 192 und der südarabischen Wüste Rüb' al-Häli 193 beweisen eine noch 
weit ausgedehntere Sternkenntnis. Einige der wichtigsten und am häufig¬ 
sten erwähnten Sterne und Sternbilder seien im folgenden noch einzeln auf¬ 
geführt; für alles übrige muß auf die zitierten Berichte verwiesen werden 194 . 

Unter den Planeten ist Zahra (Venus) bei weitem der wichtigste 195 (so¬ 
weit ich sehe, wird Venus fast immer nur als Morgenstern, nicht als Abend¬ 
stern, erwähnt) 196 . Der Name Zahra kommt auch heute noch als Frauen¬ 
name vor 197 . Kein anderer Planet hat bei den Beduinen einen eigenen 


188 Jennings-Bramley, PEFQS 1906, 27. 

189 Conder 346. 

190 Musil, AP III 71, 208, 245, 313. 

191 Musil, Rwala, passim; siehe unten Anm. 195-197, 200-203, 205, 207, 209, 214, 
218, 219, 224, 225, 229. 

192 Hess, Beduinen 3, 65-69. 

193 Thomas 228 note 1. 

194 Vgl. auch die von Glaser und Serjeant bei Seßhaften im Yemen, von Owen 
bei Arabern im Sudan notierten Sternkalender, die aber zum Teil schon von gelehrter 
Astronomie beeinflußt sind. 

195 Vgl. Musil, Rwala 210; Conder 346; Thomas 229 (note 1 zu p. 228). Auf der 
Sinaihalbinsel kommt für Venus der Name as-Sa'ala vor (Murray 166), den Vernier 
auch in der syrischen Wüste gefunden hat (Vernier 200, 203; siehe oben p. 92). 

196 Vgl. Conder 346; Musil, Rwala 210: nigmet as-subh, der Morgenstern. Nur bei 
Vernier ist einmal (200) nach dem Zusammenhang wohl die Venus am Abendhimmel 
zu verstehen. 

197 Vgl. Musil, Rwala 210, 211; Pelly 191; Rossi 173. [ ] 
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Namen 198 . Unter den Fixsternen werden besonders häufig erwähnt: el-gedi 
oder el-gidi, «das Böckchen» (der Polarstern) 199 , Suhail, Sehet (Canopus) 20 °, 
es-Se'ra, as-Sa'era oder el-Mirzem (Sirius) 201 , ad-Debarän 202 , as-Smäk 
(as-Simäk. , Arcturus) 203 . Damit ist aber die Liste der bekannten Fixsterne 
bei weitem nicht erschöpft 204 . 

[113] Unter den Sternbildern ist unstreitig das bedeutendste at-Turaiyä , 
die Plejaden 205 ; der Name dieses Sternbildes kommt auch jetzt noch als 


198 Thomas 229 (note 1 zu p. 228): «Venus was the only named planet. They had 
no name for Jupiter or Mars.» Die Gewährsmänner der oben Anm. 195 genannten 
Autoren scheinen auch keinen anderen Planeten gekannt zu haben. 

199 Siehe Palgrave, PRGS 8 (1864) 80; Palgrave, Narrative II 263; Pelly 190 
(siehe unten p. 116f.); Musil, Rwala 183 (V. 4), 185 (zu V. 4), 186 (V. 4), 274 (V. 12), 275 
(zu V. 12), 319 (V. 8), 320 (zu V. 8), 355, 396, 399; Jennings-Bramley (siehe oben im 
Text); Vernier 200-202; Hess, Beduinen 3, 68 (siehe oben p. 91 f.); Hess, Islamica 
2 (1926) 585; Montagne 75; Thomas 228 note 1. Auch bei den 'Abäbda findet sich 
der arabische Name El-Jidi für den Polarstern (Murray 166). - Nach Mesnard 
(75) ist al-Gadi, «le Chevreau», = Capricornus (siehe auch ebd.: 16,113); dieser Gebrauch 
des Namens scheint aber im allgemeinen auf die gelehrte Astronomie beschränkt zu 
sein; als Beispiel für volkstümlichen Gebrauch ist mir nur Dalman, ZDPV 62 (1939) 
59 bekannt, wo el-gidi mit «Steinbockgestirn» übersetzt ist. Vgl. unten Anm. 245. [ ] 

200 Musil, AP III 7; Musil, Rwala 7-9, 183 (V. 4), 185 (zu V. 4), 186, (V. 2, 4), 
274 (V. 12), 275 (zu V. 12); Vernier 200-203; Hess, Beduinen 3, 65, 66, 67, 681; 
Hess, Islamica 2 (1926) 585 (siehe oben p. 911); Murray 165, 166; Canaan, JPOS 
14 (1934) 87f.; Thomas 228 note 1; Jennings-Bramley (siehe oben im Text); Dal¬ 
man, ZDPV 62 (1939) 59. Auch bei den 'Abäbda kommt der arabische Name Suhail 
vor (Murray 166). [ ] 

201 Musil, AP III 8; Musil, Rwala 8 f.; Thomas 228 note 1; Hess, Beduinen 66; 
Murray 166. [ ] 

202 Musil, Rwala 9, 295 (V. 7), 298 (zu V. 7); Vernier 202. - Auch in Transjor¬ 
danien, auf der Sinaihalbinsel und in der südarabischen Wüste ist dieser Fixstern 
bekannt, aber unter anderen Namen; siehe Conder (oben im Text); Murray 166; 
Thomas 229 (note 1 zu p. 228). [ ] 

203 Musil, Rwala 8, 9, 14; Owen 69. - Nach Musil (AP III 8) ist in Arabia Petraea 
Smäc [= Simäfc] = Spica. Siehe über die beiden Simäk oben Anm. 17. [ ] 

204 Vgl. die oben Anm. 186, 190-194 angegebenen Listen. - Besonders interessant 
ist z.B., daß Thomas (228 note 1) von seinem Gewährsmann, der noch nie aus der 
Wüste herausgekommen war, für Betelgeuse den Namen Yid Sa*ad hörte; Sa'd, ein 
auf verschiedene Sterne und Sterngruppen angewandter Name (siehe oben Anm. 66), 
ist dort = Orion und yid ist = yad , Hand; die Bezeichnung entspricht also dem ur¬ 
sprünglichen Namen dieses Sternes (siehe oben Anm. 38). - Über die Milchstraße siehe 
Conder 346 (oben im Text); Hess, Beduinen 67; Murray 167; Montagne 75. [ ] 

205 Conder 346 (siehe oben p. 112); Musil, AP III 7, 208, 245 (V. 2); Musil, 
Rwala 9, 13, 225 (V. 7), 226 (zu V. 7); Thomas 229 (note 1 zu p. 228); Murray 166; 
Hess, Beduinen 65 f.; Owen 67-71; Roscher 124-127 [34-37]; Bauer 56; Vernier 
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Frauennamen vor 206 . Daneben werden der Große Bär 207 und der Kleine 
Bär 208 besonders häufig genannt, ferner Gauzä ’ (Orion) 209 und andere Stern¬ 
bilder 21 °. 

Kometen 211 und Sternschnuppen 212 werden ebenfalls beobachtet und spielen 
eine Rolle im Volksglauben (siehe unten p. 114). 

Der praktische Gebrauch der Sternkenntnis ist hauptsächlich von doppel¬ 
ter Art: die Beobachtung der Sterne dient zur Orientierung im Raum und 
zur Zeitberechnung. 

Nach Montagne ist allerdings die Orientierung nach den Sternen nicht 
von Bedeutung: «En realite, le Bedouin, la nuit, ne sait guere s’orienter par 
les etoiles, et c'est surtout sa connaissance directe des lieux, son extraordi- 
naire memoire visuelle, qui lui servent ä trouver sa route 213 .» Dieses Urteil 
mag für bestimmte Gebiete zutreffend sein, kann aber wohl kaum allge¬ 
meine Gültigkeit beanspruchen. Gegen ein solches Urteil sprechen nicht nur 
die Angaben von Vernier (siehe oben p. 91-93), sondern auch die detaillier¬ 
ten Anweisungen über die Orientierung nach den Sternen, wie sie Musil 214 
und Hess 215 von ihren Gewährsmännern erhalten haben, z.B.: «Du reitest 
und hast el-Gedi (den Polarstern) im Gesicht (= N), im Gesicht rechts 
(= NW), im Gesicht links (= NO), im Rücken (= S), im Rücken rechts 
(= SW), im Rücken links (= SO), auf der linken Schulter (= O), auf der rech- 


202f. (siehe oben p. 92f.); Montagne 75f.; Glaser 91-97; Serjeant, Anth 49 (1954) 
433-459; vgl. oben p. 93. Siehe auch Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 803 Anm. 98. 
- Über einen anderen Namen auf der Sinaihalbinsel siehe Jennings-Bramley (oben 

p. 112). [ ] 

206 Granqvist, Child Problems 38. 

207 Musil, Rwala 319 (V. 2), 320 (zu V. 2); Hess, Beduinen 3; Owen 69; Murray 
166; Thomas 228 note 1; vgl. auch oben p. 91-93 und 112. 

208 Hess, Beduinen; vgl. oben p. 91 f. 

209 Musil, AP III 7f.; Hess, Beduinen 66, 67; Murray 166. - Bei den Beduinen des 
Rub* al-Häll fand Thomas (229, note 1 zu p. 228) für den Orion die Bezeichnung 
Sa'ad; vgl. dazu oben Anm. 204. Siehe auch Conder (oben p. 112). - Musil (Rwala 
8f.) erklärt dschawza’ (gauzä') als Gemini. Über sonstigen Gebrauch des Namens in 
diesem Sinne siehe Casanova 17; Nallino, Raccolta V 173. [ ] 

210 Siehe Musil, AP III 8; Murray 163-166; Thomas 228 note 1; Hess, Beduinen 
3, 65 f.; Owen 67-71; Bauer 56; Dalman, ZDPV 62 (1939) 59. 

211 Hess, Beduinen 66. 

212 Hess, Beduinen 66; Montagne 76; Vernier 202. 

213 Montagne 75. 

214 Musil, Rwala 183 (V. 4), 185 (zu V. 4), 186 (V. 2, 4), 274 (V. 12), 275 (zu V. 12), 
319 (V. 8), 320 (zu V. 8), 355 (hier handelt es sich überall um Polarstern oder Canopus); 
ebd. 319 (V. 8), 320 (zu V. 8): Orientierung auch nach dem Großen Bären. 

215 Hess, Beduinen 68 f.; Hess, Islamica 2 (1926) 585 f. 
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ten Schulter (= W)»; ebenso detailliert wird dann auch die Orientierung nach 
dem Suhail (Canopus) angegeben 216 . Diese beiden Sterne, der Polarstern im 
Norden, Canopus im Süden, sind auch sonst die wichtigsten Orientierungs¬ 
punkte 217 . Allerdings kommen auch dabei manchmal Irrtümer vor, und wenn 
ein Reisender sich während der Nacht verirrt hat, dann gibt er den Sternen 
die Schuld, daß sie ihn irregeführt haben 218 . 

Noch bedeutungsvoller und in seiner Geltung unbestritten ist der Stern¬ 
kalender die Einteilung des Jahres nach dem Aufgang und Untergang be¬ 
stimmter Gestirne. Bei den verschiedenen Sternkalendern, die in den letzten 
Jahrzehnten veröffentlicht worden sind 219 , ist allerdings der Einfluß der ge¬ 
lehrten Astronomie nicht immer ganz auszuschließen, besonders wo es sich 
um Seßhafte handelt; aber zweifellos enthalten sie auch viele Elemente eines 
altarabischen Naturkalenders, dessen Existenz selbst von Wellhausen an¬ 
erkannt [114] ist (siehe oben p. 93). Das gilt vor allem für die Beziehung 
der Plejaden zu den Regenzeiten 220 und anderen Naturvorgängen 221 . Der 
«Plejadenkalender» hat ja eine weite Verbreitung, auch bei primitiven 
Völkern 222 ; als seine eigentliche Heimat wird der Bereich der Monsume in 
Südasien angegeben, an dessen äußersten westlichem Rand Arabien liegt 223 . 
Manche Äußerungen der Gewährsmänner der einzelnen Forscher sprechen 
dafür, daß zwischen dem Erscheinen einzelner Sternbilder und dem Regen 


216 Hess, Beduinen 68 f. 

217 Polastern: siehe auch Vernier 200. - Canopus: siehe auch Canaan, JPOS 14 
(1934) 87. - Allgemeines über die polare Orientierung: Tallqvist, SO 2 (1928) 147- 
150. [ ] 

218 Musil, AP III 313; Musil, Rwala 399; vgl. auch Conder (oben p. 112). 

219 Siehe oben Anm. 186, 190-192, 194; bes. Musil, AP III 7f.; Musil, Rwala 
7-9, 13, 14, 225, 226, 295, 298; Murray 163f., 1661.; Owen 67-71; Serjeant, Anth 
49(1954)433^-59; L. Massignon, Annuaire du Monde Musulman (RMM 53 [1922/ 
23] 11L; Montagne 771; Dalman, AS 1/1, 38^10, 123. [ ] 

220 Siehe unten Anm. 224. 

221 So gibt z.B. eine bestimmte Stellung der Plejaden an, daß jetzt die Datteln 
reifen (Vernier 203). 

222 Siehe Andree 362-366; Frazer I 307-319; Nilsson 129-146 passim, 247, 274- 

276. Dalman (AS 1/1, 39 Anm. 7) zitiert auch Merker 198 [= 2 206]. -Über die Bedeu¬ 
tung der Plejaden in Babylonien siehe Albright, JAOS 54 (1934) 124-128 und die 
dort angegebene Literatur. [ ] 

223 Vgl. L. Massignon, im Vorwort zu Jeanne Cuisinier, Sumangat (Paris 1951) 
7: «... cette tres antique culture du <Calendrier des Pleiades > dont le monde sud- 
arabique et musulman... constitue la fränge extreme occidentale...» (identisch mit 
«Asie des Moussons», ebd.). Aus den oben Anm. 222 zitierten Belegen geht hervor, 
daß der «Plejadenkalender» noch weit darüber hinaus verbreitet ist, in Afrika, Au¬ 
stralien, Melanesien, Polynesien, Nord- und Südamerika. 
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sowie sonstigen Wetteränderungen nicht nur ein zeitlicher, sondern auch ein 
kausaler Zusammenhang angenommen wird; daher gehören weitere Einzel¬ 
heiten unter die folgende Rubrik. 

2. Sternglaube und Sternmythen 

Am verbreitetsten ist der Glaube an den Einfluß der Sterne auf das Wetter. 
Musil fand in Arabia Petraea und bei den Ruala ein System von fünf 
Regenperioden, die dem Canopus, den Plejaden, dem Orion, Sirius und Arc- 
turus zugeschrieben werden 224 . Weitaus der wichtigste ist der «Plej aden- 
regen», der etwa im November fällt und auch sonst oft erwähnt wird 225 . Bei 
den 'Ötäbe im Negd sind Plejaden und Orion die Regenbringer 226 ; auch 
Kometen sollen zur Zeit der Frühjahrsregen erscheinen 227 . Dort wird aber 
auch Hitze, Wind und Staub auf bestimmte Sterne und Sternbilder zurück¬ 
geführt 228 . 

Daneben steht der Glaube an den Einfluß der Sterne auf Menschen und 
Tiere. Vor allem wird gefürchtet, daß die Strahlen der Sterne das Heilen von 
Wunden verhindern könnten 229 . Damit dürfte auch folgender Glaube der 
Sinai-Beduinen Zusammenhängen: Eine Wurzel, die als Medizin gegen einen 
Wurm unter der Haut gebraucht wird, muß an derjenigen Seite des Busches 
ausgegraben werden, die nicht vom Canopus beschienen wird 23 °. 

In einem bei Musil wiedergegebenen Gedicht ist einmal die Rede vom 
Einfluß des Canopus auf eine Kamelstute 231 ; dabei handelt es sich aber viel¬ 
leicht um eine bildliche Redensart für ein Mädchen. 


224 Musil, AP III 71; vgl. auch ebd. 245 (V. 2); Musil, Rwala 7-9, 13 f.; vgl. auch 

ebd. 225 (V. 7), 226 (zu V. 7), 295 (Y. 7), 298 (zu V. 7). Über den Einfluß des Canopus 
auf den Regen siehe auch Vernier 201. [ ] 

225 Siehe Musil, AP III 7; vgl. auch ebd. 245 (V. 2); Musil, Rwala 9,13, 225 
(V. 7), 226 (zu V. 7); Roscher 124-127 [= 34-37]; Bauer 56; Dalman, AS 1/1, 38f., 
123; Canaan, JPOS 3 (1923) 31; Carruthers 75; Serjeant, Anth49 (1954) 438 f. 

226 Hess, Beduinen 65 f. 

227 Hess, Beduinen 66. 

228 Hess, Beduinen 65 f. 

229 Musil, Qusejr *Amra I 23a; Musil, AP III 147; Musil, Rwala 399, 668. - In 
Arabia Petraea gilt Salz als Gegenmittel gegen den ungünstigen Einfluß der Sterne 
(Musil, AP III 147); auch Kamelurin, wegen seines Salzgehaltes: Musil, Qusejr 
'Amra I 23a. 

230 Jennings-Bramley, PEFQS 1906, 27. 

231 Musil, AP III 245 (V. 3). - Der Vergleich der Geliebten mit einer Kamelstute 
ist in der altarabischen Poesie häufig; vgl. Georg Jacob, Altarabische Parallelen zum 
Alten Testament (Berlin 1897) 20. 
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Nach Burckhardt glaubten die Beduinen der Sinaihalbinsel zu seiner 
Zeit (Anfang des 19. Jahrh.), daß die Wanderungen der Heuschrecken durch 
die Stellung der Plejaden beeinflußt werden: «These animals arrive by way of 
Akaba (therefore from the East), towards the end of May, when the Pleiades 
are setting, according to observations made by the Arabs, who believe that 
the locusts entertain a considerable dread of that constellation. They remain 
there generally during a space of forty or fifty days, and then disappear for 
the rest of the year 231a .» 

[115] Bei Beduinen in Palästina ist der Aufgang des Canopus die geeig¬ 
netste Zeit zum Segnen, zum Verfluchen und zum Eid 232 . Wie Murray 
berichtet, findet sich bei Sinai-Beduinen der Glaube, daß glückliche und 
unglückliche Tage vom Durchgang des Mondes durch das Sternbild des 
Skorpions (*Aqrab) abhängen; dieses Sternbild, wie es sie auffassen, füllt 
etwa ein Viertel des ganzen Himmels aus 233 . Schließlich wird, vor allem in 
Palästina und Arabia Petraea, manchen Konstellationen auch ein ungün¬ 
stiger Einfluß auf die Erzeugung von Kindern zugeschrieben und daher zu 
bestimmten Zeiten der eheliche Verkehr unterlassen 234 . 

Bei den drei zuletzt genannten Beispielen ist mit dem Einfluß gelehrter 
Astrologie zu rechnen 235 ; im übrigen bleibt aber noch genug bodenständig 
Arabisches an Sternglauben übrig (vgl. oben p. 90f.). Sternmythen sind 
schon oben (p. 91-93) erwähnt worden, da ihre Übereinstimmung mit den 
vorislamischen so frappierend ist. Beizufügen wäre hier nur noch der Glaube, 
daß die Sternschnuppen Geschosse sind, die gegen böse Geister geschleudert 
werden 236 ; dieser Glaube ist aber spezifisch islamisch 237 . 

3. Reste von Sternkult? 

Alle bisher zitierten Berichte wissen nichts von einem eigentlichen Sternkult. 
Nur aus Südostarabien liegen zwei diesbezügliche Angaben vor, die sehr 
eigenartig sind. So schreibt Palgrave : «When I got further on, after passing 


23ia Burckhardt 269. - Vgl. auch oben Anm. 27. [ ] 

232 Canaan, JPOS 14 (1934) 88. 

233 Murray 165 f. [ ] 

234 Besonders al-Balda, der sternleeren Gegend im Sternbild des Schützen (bei tz 
Sagittarii; siehe Hommel, ZDMG 45 [1891] 605; Mesnard 7), wird eine solche unheil¬ 
volle Wirkung zugeschrieben; siehe Musil, AP III 208; Dalman, AS 1/1, 14. Über 
Einfluß anderer Sterne bzw. Sternbilder siehe Musil, AP III 313; Owen 69 [ ] 

235 Vgl. Albright, JAOS 60 (1940) 294 [ ]. 

236 Vernier 202. 

237 Vgl. Eichler 74-76, 1141; Henninger, NZM 4 (1948) 135, 287. [ ] 
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through the Wahabite kingdom, where I again found Mohammedanism, and 
drawing towards the Oman kingdom, on the Persian Gulf, I once more lit upon 
thepractices of fire-worship and of worshipping the sun... Another thing that 
I noticed, and it was a very remarkable one, exceedingly surprised me ... I had 
seen notices in some of the Mohammedan books that the Sabaeans when they 
prayed turned to the north and not to the sun alone. Now I found these 
people in the interior of the country very often, not at morning and evening 
prayers - when they prayed, properly speaking, to the disc of the sun -, but 
at other times, praying with their faces to the north / and not only that, but 
they gave the North Star the name which in the Hebrew Bible, in the Book of 
Exodus, is attributed as the incommunicable title of God, the well-known 
name composed of the letters JAH. That name was given by them to the North 
Star, probably from an idea of its fixity, as being the only fixed point in the 
heavens, around which the rest of the universe seemed to turn. From that 
circumstance, they had given it the name of JAH. I only repeat what they 
say; for God forbid that any one should make anything like an improper allu- 
sion to the very name by which God re vealed Himself to Moses in sacred history. 

This fact, along with its natural explanation from the character of the 
North Star, and with the practice of their turning to the north, as well as the 
particularly simple form of fire-worship that exists, made me believe that this 
is not a new form of religion, but a wreck of the old Sabaean religion, which, as 
is well known, overspread almost the whole of Arabia before Mohammed's 
time [!]; for before his time idolatry, in its grosser form, was confined al¬ 
most exclusively to the narrow strip near the Read Sea, where certain idols 
of rough hewn stone were adored, and of which some vestiges are still to be 
found. But the rest of Arabia practised fire-worship [!] and thus ... I [116] 
cannot doubt that these are the remains of the old Sabaean religion which 
had formerly occupied almost the whole of Arabia, and which we see yet 
exists in the lower part of Central Arabia, as well as in the eastern and Sou¬ 
thern provinces which form the kingdom of Oman 238 .» 

Was ist von dieser höchst eigenartigen Angabe zu halten? Zunächst ist 
Palgraves religionsgeschichtliche Deutung unbedingt abzulehnen. Sie 
übernimmt die unhaltbaren Theorien der islamischen Historiker vom allge¬ 
mein verbreiteten «Sabismus» (siehe dazu oben p. 96 f.), fügt dazu noch die 
Verwechslung von Sabiern und Sabäern, dehnt den höchstens an der Ost¬ 
küste stellenweise eingedrungenen persischen Feuerkult auf fast ganz Ara¬ 
bien aus, und was dergleichen krasse Irrtümer mehr sind. Darauf hat übri¬ 
gens Sir Henry Rawlinson schon sofort in der Diskussion nach Palgraves 


238 Palgrave, PRGS 8 (1864) 80. [Hervorhebungen von mir. J. H.] 
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Vortrag hingewiesen; er fügt aber dann bei, daß er die Exaktheit vieler von 
Palgrave berichteter Einzelheiten bestätigen könne 239 , äußert sich jedoch 
nicht über den angeblichen Kult des Polarsternes und die Anwendung des 
Namens Jah(weh) auf diesen. Da die Glaubwürdigkeit Palgraves aber 
außerordentlich umstritten ist 24 °, bleibt man auch hier skeptisch, trotz 
seiner Beteuerungen. Die Skepsis wird noch dadurch verstärkt, daß es nir¬ 
gends eine Bestätigung für einen solchen Kult gibt, und daß dieser Kult mit 
seiner Begründung eher in die Konstruktion des «Sabismus» als in die wirk¬ 
liche Beduinenreligion paßt. 

Eine Bestätigung der Angaben von Palgrave scheint allerdings in einem 
ein Jahr später erschienenen Bericht von Pelly vorzuliegen, wo er über den 
Pariastamm der Selaib (Sulaib) 241 folgendes sagt: «They profess to reverence 


239 Rawlinson, ebd. 81. - In der Buchausgabe seiner Reiseschilderung (1865) hat 
Palgrave die erwähnten Angaben in etwas zurückhaltenderer Form wiederholt; so 
schreibt er von den Bewohnern von 'Oman: «... their prayers are muttered in a low 
and inaudible voice, accompanied by inflexions and prostrations different from those 
employed in Mahometan devotion. Many on these occasions turn to the north, others 
in other directions, perfectly regardless of Qiblah or Ca'abah. Whether the name of 
<Yäh> or <Yähee> (for I heard now one occur and now the other), which is by them, 
and by them alone, it would seem, applied to the polar star, has any connection with 
credence or worship, I am unable to say. Nor could I discover the etymology or special 
signification of the word; it is used throughout ’Omän, and on all coasts of the Persian 
Gulf frequented by ’Omänee sailors. Among Arabs elsewhere the Pole-star enjoys the 
less mystical title of < Djedee >, < the Goat >, or of <Mismär >, <the Nail >, from its <true-fixed 
and resting quality >, of which <there is no fellow in the firmament). Venus, or <Zahra>, to 
give her the customary Arab name, here becomes <Farqad>, a term applied elsewhere 
to Arcturus in Bootes. <Semäk> is sometimes the name of the bright star in Capella, 
sometimes of Arcturus; <Semäkän>, its dual form, offen belongs to Gemini, or to two 
stars of the first magnitude in Cycnus [sic; zu lesen: Cygnus]. These latter names are 
anything but constant; Arabs seem to care as little about precision in their astrono- 
mical nomenclature as in everything eise.» (Narrative II 263.) Zu vergleichen sind auch 
folgende Stellen, wo von der «sabäischen» (= sabischen) Religion und ihren Nach¬ 
wirkungen die Rede ist, aber in bedeutend zurückhaltenderer Weise als im Text aus 
den PRGS: Narrative I 250f.; II 257-259, 264f. Die Angaben über Sternnamen sind 
teilweise anderweitig bestätigt (siehe oben Anm. 9,17, 33, 195), teilweise finde ich keine 
Bestätigung dafür, vor allem nicht für den Namen Yäh als Bezeichnung des Polarsterns. 
- Nielsen (Handbuch I 205) spricht von «honours paid to Zahra, the morning star» 
bei den heutigen Arabern, unter Berufung auf Palgrave, Narrative I 250. Tatsäch¬ 
lich liegt hier aber ein Irrtum Nielsens vor; aus dem Kontext ergibt sich eindeutig, 
daß Palgrave an der zitierten Stelle vom Morgensternkult bei den vorislamischen 
Arabern spricht. 

240 Siehe die Belege bei Henninger, IAE 42 (1943) 7 f.; ergänzend dazu: Litt- 
mann, Anth 35/36 (1940/41) [erschienen 1942/44] 1044. 

241 Siehe Henninger, Festschrift St. Gabriel 502-519. 
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Mecca, but state that their own proper place of pilgrimage is Haran in Irak 
or Mesopotamia. They say also that their principal people have some psalms 
and other books written in Chaldean or Assyrian. They respect the Polar star, 
which they call Jah, as the one immoveable point which directs all trav etter s 
by sea and land. They reverence also a star in the constettation, called Jeddy, 
corresponding with Aries [?] In adoring either of these heavenly bodies the 
Selaib Stands with his face toward it, and Stretches out his arms so as to 
represent a cross with his own body ... They pray three times a day: first, as 
the sun rises, so as to finish the pray er just when the entire disc is above 
the horizon; secondly, before the sun begins to decline from the meridian; 
and thirdly, so as to finish the prayer as the sun sets. It is [117] asserted, 
however, that the Selaib of Haran have pure forms of prayer, in the Assy¬ 
rian or Chaldean ... 242 .» 

Man sieht aber sofort, daß dieser Bericht von Palgrave abhängig ist und 
die Sulaib zu Anhängern der sabischen Religion macht, wie Palgrave 
die Bewohner bestimmter Gegenden in 'Oman. Daß Pelly die Bezeichnung 
Jeddy (el-gidi), den Namen des Polarsterns (siehe oben p. 112) auf das Stern¬ 
bild des Widders bezieht, spricht auch nicht für die Zuverlässigkeit seiner 
Angaben 243 . Sonstige Bedenken gegen den Bericht von Pelly habe ich 
schon an anderer Stelle geäußert 244 . Da also die beiden hier genannten 
Berichte in Wirklichkeit nur eine einzige Quelle darstellen und einer Reihe 
von starken Bedenken unterliegen, ist das Ergebnis dieser Untersuchung, daß 
kein zuverlässiger Bericht über Sternkult im heutigen Arabien vorliegt 245 . 
Wohl aber finden sich in Sternglauben und Sternmythen beachtenswerte 
Übereinstimmungen mit dem vorislamischen Arabien. 


242 Pelly 190. [Hervorhebungen von mir. J. H.] 

243 Vgl. dazu oben Anm. 199. 

244 Henninger, Festschrift St. Gabriel 511 f. - Außerdem existiert ja Harrän 

schon längst nicht mehr als Stadt (es wurde im 13. Jahrh. durch die Mongolen zerstört, 
siehe oben Anm. 62 am Schluß), sondern nur noch als ein ziemlich armseliges Dorf 
zwischen Ruinen älterer Gebäude (vgl. T. H. Weir, EI II [1927] 286b-287a [Art. 
Harrän]) [ ] Nach Pelly hätte es dagegen noch um 1865 eine blühende, volkreiche 
Metropole gewesen sein müssen, in der «Assyrisch oder Chaldäisch» als Kultussprache 
gebraucht wurde! Der phantastische Charakter solcher Angaben ist offenkundig. [ ] 

245 Einen Rest von Sternkult könnte man höchstens noch in einer Schwurformel 
sehen, die Dalman in Petra erfahren hat. Beim Eid wegen Grenzstreitigkeiten sagt 
der Beschwörende zu demjenigen, der schwören muß. hattet es-shel ben 'ujünak wil- 
dschidi ben mtünak inno hädha el hadd. «Ich lege (das Gestirn) Sirius zwischen deine 
Augen und das Steinbockgestirn zwischen deine Seiten, daß dieses die Grenze ist.»(ZDPV 
62 [1939] 59). Man kann daraus aber kaum irgendwelche sicheren Schlüsse ziehen. [ ] 
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Schluß 


Die Untersuchung hat ergeben, daß manche herkömmliche Vorstellungen 
vom Sternkult in Arabien erheblich reduziert werden müssen. Während in 
den altsüdarabischen Hochkulturen wie auch im alten Mesopotamien die 
Religion einen stark astralen Charakter hatte, besaß Zentral- und Nordara¬ 
bien wohl ein gewisses (und nicht zu unbedeutendes) Maß von praktischer 
Sternkenntnis, dazu auch einen, sicher nur trümmerhaft erhaltenen, Bestand 
an Sternmythen und Vorstellungen über die Wirkungen der Sterne; ein 
eigentlicher Kult kann aber nur für den Venusstern, und selbst hier nur mit 
einem hohen Grad von Wahrscheinlichkeit, behauptet werden. 


ADDENDA ET CORRIGENDA 
Rezensionen dieses Artikels: 

ZDMG 105 (N. F. 30) (1955) 366f. (Alfred Siggel) 

OLZ 51 (1956) Sp. 145 f. (A. Spitaler) 

Arabica 3 (1956) 130f. (Ch. P[ellat]). 

Über die Stellungnahme von A. Caquot (1958), M. J. Dahood (1958) und H. Gese 
(1970) zum vorstehenden Artikel cf. Henninger, Anth 71 (1976) 157 f. 

Anm. 1: Siehe jetzt die Studien von Paul Kunitzsch, bes.: Arabische Sternnamen 
in Europa (Wiesbaden 1959); Untersuchungen zur Sternnomenklatur der Araber 
(Wiesbaden 1961); vgl. auch E. S. Kennedy, A Survey of Islamic Astronomical Tables 
(Philadelphia 1956). Zur arabischen Astrologie siehe jetzt: Toufic Fahd, La divina- 
tion arabe (Strasbourg 1966) 468f., 478-497 und die dort zitierte Literatur. Cf. auch: 
Wilhelm Eilers, Sinn und Herkunft der Planetennamen. (Bayerische Akademie der 
Wissenschaften. Phil.-hist. Klasse, Sitzungsberichte, Jahrg. 1975, Heft 5 [München 
1976]), bes. über Merrih, Mars: 76-78, 100; Mustari, Jupiter: 841, 100, 115b (Index 
s.h.v.); * Utärid, Merkur: 51-53, 117a (Index s. h. v.); Zuhara, Venus: 55, 62, 117b 
(Index s. h. v.); Zuhai, Saturn: 911, 117b (Index s. h. v.); Fuat Sezgin, Geschichte 
des arabischen Schrifttums VI: Astronomie bis ca. 430 H. (Leiden 1978); die Astrologie 
wird in einem späteren Band behandelt werden (cf. ebd., Vorwort, p. XIII). 

Anm. 2: Ch. Pellat weist in seiner Rezension (siehe oben) auf eine mir damals noch 
unbekannte Arbeit hin: A. Benhamouda, Les noms arabes des etoiles. AIEOA 9 
(1951) 76-210; auch Prof. Giorgio Levi Della Vida erwähnte in einem Brief vom 
12.10.54 «il lungo articolo di A. Benhamouda... che tuttavia e confuso e poco origi¬ 
naler) [Hervorhebung von mir. J. H.]; ich gehe daher auf diesen Artikel nicht näher 
ein. Zum Artikel von Mesnard (cf. oben Anm. 1) schrieb mir Dr. Paul Kunitzsch 
am 10.7.1954: «... den Aufsatz von Mesnard... schätze ich nicht sehr hoch ein. 
Zwar sind die gebotenen Formen grammatisch einwandfrei; aber es bleibt im einzel¬ 
nen völlig unklar, welchen Quellen der jeweilige Name entstammt; vielfach handelt 
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es sich auch gar nicht um «Namen» im eigentlichen Sinne, sondern nur um die aufs 
Wesentliche reduzierte Formel, mit der Ptolemäus (und die daraus übersetzenden 
Araber) einen Stern bezeichneten. Dazu kommt die mir sehr befremdliche Tendenz, 
altarabische Sternnamen aus Ägypten herzuleiten... Für altarabische Sternnamen 
... bis zum 10. Jahrhundert etwa ist die zuverlässigste, ausführlichste Quelle SüfTs 
Darstellung [cf. oben Anm. 12, 41]...; in zweiter Linie folgt Ideler’s Qazwini-Aus- 
gabe mit dem reichlich beigefügten Kommentar.» [Zu Qazwini cf. oben Anm. 50]. 

Anm. 4: Cf. Kunitzsch 1961, 211, über die Tierkreisbilder. 

Anm. 6, Z. 4: Abdruck des Artikels «Das Opfer in den altsüdarabischen Hochkul¬ 
turen» siehe unten Nr. 7; dort auch neuere Literatur zu Sternkunde und Sternkult 
im alten Südarabien. 

Anm. 6, am Ende: Cf. jetzt Höfner, Art. Häw(i)l (HWL), WdM 1/1 (1965) 510; 
Höfner, RdM 10/2 (1970) 294. 

Anm. 9: Über den Namen Zuhara in einer islamischen Legende cf. Fahd, Divination, 
70f., Anm. 4 (zu p. 70). 

Anm. 12: Kunitzsch (1961, 35-120) zählt 329 arabische Sternnamen auf. Es ist aber 
durchaus nicht sicher, daß alle diese Namen bei den Beduinen gebräuchlich waren; 
cf. ebd. 16-21, 26-34, bes. 30: «Die nähere Untersuchung der Quellen führt uns in 
den Bereich der arabischen Philologen und Lexikographen, deren Sammlungen der 
Nachwelt die erstaunlich große Anzahl von über dreihundert Gestirnnamen weiter¬ 
gegeben haben. Hiervon erweist sich... höchstens ein Sechstel, also rund fünfzig, als 
echte weithin bekannte Eigennamen. In den verbleibenden fünf Sechsteln haben wir 
offensichtlich Kunstprodukte der Poesie vor uns, die nicht als Bestandteil der im Lande 
üblichen Nomenklatur angesehen werden können.» 

Anm. 13: Kunitzsch bezweifelt, daß Farqad im Singular und als Bezeichnung für 
den Polarstern vorkommt; cf. Addendum zu Anm. 19. - Die alte Bezeichnung für 
den Polarstern war al-gady [gadi\, «der Bock», bzw. al-gudayy, «das Böckchen»; cf. 
Kunitzsch 1961, 62f. (Nr. 107a und 107b); derselbe Name kann auch das Sternbild 
des Steinbocks bezeichnen, daher wird der Polarstern manchmal durch einen Zusatz 
von diesem unterschieden; cf. Kunitzsch 1959, 112f. (Nr. 20); 1961, 62f. Eine wahr¬ 
scheinlich jüngere Bezeichnung des Polarsternes ist ar-rukba; cf. Kunitzsch 1959, 
67 f. (Nr. 9). Zu al-gadl = Polarstern cf. auch oben p. 91 f. mit Anm. 33-36, p. 112 
mit Anm. 199. 

Anm. 14: Cf. Kunitzsch, 1959, 208-210 (Nr. 185); ders., 1961, 106f. (Nr. 272a-c, 
273, 273a-f); cf. auch ebd. 181, 90 (Nr. 210); Fahd, Divination, 71 (Anm. 4 zu p. 70, 
Ende). 

Anm. 15: = a Tauri; Kunitzsch, 1959, 70 (Nr. 18), 1091 (Nr. 16); ders., 1961, 51 
(Nr. 69). 

Anm. 16: Cf. Kunitzsch, 1961, 19, 46 (Nr. 47-48). 

Anm. 17: Zu as-Si'rä, Sirius, cf. Kunitzsch, 1959, 117-119 (Nr. 26); cf. auch ebd. 
21, Anm. 2, 72 (Nr. 23), 731 (Nr. 25), 1601 (Nr. 93); ders., 1961, 1111 (Nr. 289a-b, 
290a-b); cf. auch ebd. 21, 78 (Nr. 164c). - Zu as-Simäk (zuweilen mit Beinamen ver¬ 
sehen und mit verschiedenen Sternen identifiziert) cf. Kunitzsch, 1959, 78 (Nr. 39), 
79 (Nr. 41), 133-135 (Nr. 46), 1461 (Nr. 66); ders., 1961, 105 (Nr. 269-270); cf. auch 
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ebd. 161, 20, 21, 44 (Nr. 40), 80 (Nr. 167), 97 (Nr. 245), 112 (Nr. 294). - Zu as-Sunbula, 
die Ähre, cf. Kunitzsch, 1961, 22, 108 (Nr. 275). 

Anm . 18: Cf. Kunitzsch, 1959, 1451 (Nr. 65); ders., 1961, 115 (Nr. 307-309). - Die 
Angabe von Mesnard (7), daß diese Bezeichnung sich erst bei QazwTni finde, ist 
unrichtig; sie findet sich bereits im 10. Jahrh. bei as-Süf! (cf. oben Anm. 12, Anm. 
41, und Addendum zu Anm. 2). 

Anm. 19: Kunitzsch 1959, 1921 (Nr. 156); ders., 1961, 58 (Nr. 96); al-Farqadän 
bezeichnet nicht a und ß, sondern ß und y Ursae Minoris; der Polarstern (a Ursae 
Minoris) gehört also nicht zu diesem Paar. In den von Vernier und Hess tradierten 
Erzählungen (oben p. 91 f. mit Anm. 33-36) sind diese beiden Sterne als Hawagizün(a) 
bzw. Huwaigizün(a) deutlich vom Polarstern unterschieden (darauf machte mich 
Dr. Paul Kunitzsch bereits in einem Brief vom 10.7.1955 aufmerksam). 

Anm. 20: Cf. Kunitzsch, 1959, Index s. v. Ursa Maior (237 oben, 238 oben). 

Anm. 21: Cf. auch oben Anm. 29, 37, 65, 205-206, 221-226, 231a. - Über die Plejaden 
cf. Kunitzsch, 1959, 691 (Nr. 16); cf. auch ebd. 55, Anm. 1, 144 (Nr. 63), 176 (Nr. 
121), 182 (Nr. 134), 186 (Nr. 144); ders., 1961, 1141 (Nr. 306); cf. auch ebd. 19, 46 
(Nr. 48), 77 (Nr. 160b), 90 (Nr. 209), 97 (Nr. 239); (eine alte Bezeichnung für die Ple¬ 
jaden ist an-nagm, «der Stern»; cf. Kunitzsch, 1961, 84 [Nr. 186], 113 [Nr. 298]); 
Eilers, Planetennamen (wie im Addendum zu Anm. 1) 58, Anm. 140; cf. auch ebd. 
136b (Index s. v. Plejaden); Fahd, Le pantheon de l’Arabie centrale ä la veille de 
Thegire (Paris 1968) 301a, Index s. v. Pleiades. - Über die Plejaden bei anderen semiti¬ 
schen Völkern (bes. in Mesopotamien) cf. Jean Bottero in: Francesco Gabrieli 
[ed.], Le antiche divinitä semitiche (Roma 1958) 481, 55, 62; Sabatino Moscati, 
ebd. 126; Haussig, WdM 1/1 (1965) 590a, Index s.v. Plejaden. - Gegen die (von 
Mesnard und Benhamouda vertretene) Ableitung des Namens aus dem Ägyptischen 
(cf. oben Anm. 29) cf. jetzt Kunitzsch, 1959, 55, Anm. 1. - Über Turayä als Frauen¬ 
name cf. die Belege oben Anm. 8; dazu jetzt: Werner Caskel, Gamharat an-nasab 
(Leiden 1966) II 554b (Index s. h. v.) 

Anm. 22: Cf. Kunitzsch, 1959, 72 (Nr. 22), 150f. (Nr. 72); cf. auch ebd., 70f. (Nr. 19), 
71 (Nr. 21), 72f. (Nr. 24), 154 (Nr. 78), 184 (Nr. 139), 195 (Nr. 161), 198 (Nr. 164); 
ders., 1961, 23-25; cf. auch ebd., 19f., 21, 44 (Nr. 39), 56 (Nr. 88), 65 (Nr. 115b), 75 
(Nr. 148a-b, 149), 77 (Nr. 158), 88 (Nr. 202b), 89 (Nr. 204), 93f. (Nr. 225), 96 (Nr. 237), 
97 (Nr. 241), 98f. (Nr. 251a-b), 1121 (Nr. 295), 116 (Nr. 311b, 317a). 

Anm. 23: Cf. Ch. Pellat, Dictons rimes, anwä’ et mansions lunaires chez les Arabes. 
Arabica 2 (1955) 17-41; Ch. Pellat, Art. Anwä’. EI 2 I (1960) 523a-524a (französische 
Ausgabe: 538b-540a); Fahd, Divination, 412-417; Kunitzsch 1959, 53-57; ders. 
1961, 11-34 passim, und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 24: Cf. Kunitzsch 1961, 21 f. 

Anm. 26: Zum Einfluß der Sterne auf das Wetter cf. Fahd, Divination, 412-417. 

Anm. 27: Zum Sternnamen fam al-hüt cf. jetzt Kunitzsch 1959, 1641 (Nr. 101); 
cf. auch ebd., 84 (Nr. 61); ferner Kunitzsch, 1961, 13, 26, 681 (Nr. 126a-b); das Stern¬ 
bild al-hüt, «der Fisch», ist wahrscheinlich nicht altarabischen, sondern griechischen 
Ursprungs. - Was die Beziehung zwischen Heuschrecken und Fischen angeht, cf. auch 
T. Kowalski, WZKM 31 (1924) 202 (Belege für die Ansicht, daß Heuschrecken durch 
«das Niesen des Fisches» entstehen); Erwin Graf, Jagdbeute und Schlachttier im 
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islamischen Recht (Bonn 1959) 344, Anm. 273 (Belege für Entstehung der Heuschrek- 
ken aus Fischrogen). Zweifelhaft bleibt dagegen, ob solche Vorstellungen etwas mit 
dem genannten Stern zu tun haben. Dazu schrieb mir Prof. Erwin Graf (11.10.1954): 
«Philbys Vermutung ist äußerst geistreich, aber wohl kaum zutreffend. Voraussetzun¬ 
gen der Richtigkeit wären: 1. daß die Heuschrecken aus dem Süden kämen; das trifft 
wohl nicht allgemein und überall zu ... Allerdings könnte die Ansicht dort entstanden 
sein, wo es stimmt. 2. daß der hüt ganübl, oder der jam al-hüt, ein für die Südrichtung 
repräsentatives Gestirn ist. 3. daß in dem angezogenen hadlt steht, die Heuschrecken 
stammten aus dem Maul des Fisches. Im hadlt ... heißt es: ... die Heuschrecke ist das 
Niesen (= das Produkt des Niesens, das Ausgenieste, s. Lane s. ntr) von großen Fischen 
im Meer. Jacobs Übersetzung « eines großen Meerfisches» ist irreführend. - Es gibt 
aber auch hadlte, die wissen, daß die Heuschrecken aus Eiern entstehen... Alle diese 
hadlte wollen begründen, warum die Heuschrecken hinsichtlich des Schlachtens den 
Fischen gleichgestellt sind, d. h. keine Schlachtung nötig haben und doch nicht maita 
(Aas) sind. ... Ich will damit nicht sagen, die der pia fraus viel beschimpften frommen 
fuqahä [Rechtsgelehrten] hätten sich diese Ansicht ganz selbständig ausgedacht, aber 
sie haben sie für ihre Deduktionen adaptiert. Ein diesbezüglicher allgemeiner arabi¬ 
scher Volksglaube ist aus unseren alten Quellen nicht festzustellen. Leider!» 

Anm. 29, Z. 1: Cf. jetzt Höfner, Artikel Sternsagen. WdM 1/1 (1965) 468f. 

Anm. 29 am Ende: Gegen die Ableitung des Namens at-turayyä aus dem Ägyptischen 
cf. Addendum zu Anm. 21. 

Anm. 30: Cf. Kunitzsch 1959, 1491 (Nr. 71); cf. auch ebd. 78 (Nr. 40); ders., 1961, 
12, Anm. 2, 20, 48 (Nr. 55-57), 57 (Nr. 91), 621 (Nr. 107a und 107b), 104 (Nr. 264- 
265). - Zu Hommels Äußerungen cf. Enno Littmann: «... Wenn Hommel mit seiner 
Ableitung des Wortes na's ... ZDMG 45 [1891] 594 recht haben sollte - was mir aber 
nicht sicher ist - so muß doch die Auffassung des Sternbildes als einer Bahre uralt 
sein, da auch die Abessinier sie kennen...» (Beiträge zur Kenntnis des Orients 6 [1908] 
57; cf. den Kontext 571; ferner Littmann, ARW 11 [1908] 3031, 309-311 (Nr. 4-6); 
ders., PPEA I 57-60 (Nr. 46-48, Tigre-Text); II 61-64 (Nr. 46-48, englische Über¬ 
setzung) . 

Anm. 31: Eine andere Variante berichtet Eilers (Planetennamen [wie Addendum 
zu Anm. 1] 100): «... Im südlichen Irak erklärte man mir am nächtlichen Himmel 
den Mars als rotglühenden Magnün, der sich in Liebe zur schönen Lailä, dem Jupiter, 
verzehre» (nach dem Kontext wurde ihm dies von Beduinen so erklärt). 

Anm. 33: Zu al-gadl = Steinbock cf. Kunitzsch, 1961, 22. 

Anm. 36: Cf. auch C. Bailey, BSOAS 37 (1974) 5831 
Anm. 37: Cf. auch C. Bailey, BSOAS 37 (1974) 590, Anm. 38. 

Anm. 38: Cf. Kunitzsch 1959, 151 (Nr. 72); ders., 1961, 23, 116 (Nr. 317a). 

Anm. 41: Kunitzsch 1959, 251, 29; ders. 1961, 91, 291 

Anm. 45: Über den vorislamischen arabischen Kalender cf. jetzt J. Henninger, 
Les fetes de printemps chez les Semites et la Päque israelite (Paris 1975) 38 f. mit 
Anm. 63-65 und die dort zitierte Literatur; cf. auch ibid. 220, Index s. v. calendrier. 

Anm. 47: Fahd, Pantheon (cf. Addendum zu Anm. 21) spricht von «predominance du 
caractere astral» in der vorislamischen arabischen Religion (a. a. O. 18; cf. auch 1781, 
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181). In meiner Rezension dieses Buches (Anth 65 [1970] 309-315, bes. 311 f. mit 
Anm. 11-16) mußte ich darauf hinweisen, daß diese allgemeine Aussage durch eine 
genaue Untersuchung der in seiner Liste behandelten Gottheiten nicht gestützt wird. 

Anm. 50: Kunitzsch 1959, 33f.; ders., 1961, 10. 

Anm. 60: E. Ullendorff, Art. Bilkis. EI 2 I (1960) 1219b-1220b. 

Anm. 62, Z. 16: Cf. jetzt: Werner Caskel, Gamharat an-nasab. Das genealogische 
Werk des Hisäm ibn Muhammad al-Kalbi. 2 Bde. (Leiden 1966); dazu die ausführ¬ 
liche Besprechung: J. Henninger, Altarabische Genealogie. (Zu einem neuerschiene¬ 
nen Werk.) Anth 61 (1966) 852-870. 

Anm. 69: Nach brieflicher Mitteilung von Dr. Paul Kunitzsch (10.7.1955) wird 
die ganze Hyaden-Gruppe noch bis ins Mittelalter hinein als ad-dabarän, der Stern a 
Tauri als nayyir ad-dabarän bezeichnet. Cf. auch Addendum zu Anm. 15. 

Anm. 75: Weitere Literatur über die harränischen Pseudo-Sabier, besonders über 
ihren Planetenkult und die angeblich damit verbundenen Menschenopfer, siehe bei 
Henninger, Anth 53 (1958) 783 f. mit Anm. 259-264; Anth 71 (1976) 145 f. mit 
Anm. 62-64. 

Anm. 76: Obwohl bereits Wellhausen (Reste 72) ziemlich skeptisch gegenüber dieser 
Legende war, wird sie von manchen neueren Autoren noch immer in gewissem Grade 
angenommen, so z.B. von Bernhard Kötting, Peregrinatio religiosa (Münster i. W. 
1950) 75, Anm. 384; er beruft sich in allgemeiner Weise auf die islamische Tradition 
und nimmt «Tagesgötter als Diener des Sonnengottes» an. L. J. M. Gaudefroy- 
Demombynes schreibt in seinem letzten Werk (Mahomet [Paris 1957] 49): «La legende 
qui orne les murs interieurs de la Ka'ba avec les figures de trois cent soixante idoles, 
aussi nombreuses que les journees de l’annee lunaire, se legitime peut-etre par le souci 
qu’avaient les Quraichites d’attirer ä leur temple les adorateurs de tous les dieux.» 
Ebenso sieht auch Joseph Chelhod, Introduction a la sociologie de lTslam (Paris 
1958), bes. 7, 118-120, in dieser Erzählung den Ausdruck dafür, daß Mekka das Zen¬ 
trum einer arabischen Nationalreligion mit einem entsprechenden Pantheon geworden 
war (zur Kritik seiner Theorie über die Entwicklungsstadien der vorislamischen arabi¬ 
schen Religion cf. Henninger, Anth 58 [1963] 450-458). Fahd, Pantheon (cf. Adden¬ 
dum zu Anm. 21) 31, 250, nimmt die Zahl 360 nicht ernst, sondern sieht in ihr nur den 
symbolischen Ausdruck der Vielfalt der Gottheiten im vorislamischen Arabien; im 
Gegensatz zu Chelhod nimmt er kein geordnetes Pantheon, sondern einen chaoti¬ 
schen Zustand, eine religiöse Anarchie an (cf. a. a. O., 96, 179, 2491, 253); cf. Hen¬ 
ninger, Anth 65 (1970) 311 mit Anm. 10. 

Anm. 77: Cf. jetzt Höfner, WdM 1/1 (1965) 528-533 (Art. Sams); Höfner, RdM 
10/2 (1970) 2451, 2521, 272-277, 2831, 2911, 294. 

Anm. 79, Z. 7: Über die Weinlibationen des Königs Gadhima zu Ehren der Farqadän 
cf. auch Jacob 105. - Prof. G. Levi Della Vida machte mich (in einem Brief vom 
12.10.1954) darauf aufmerksam, daß dieser König keine mythische Persönlichkeit 
ist, sondern daß seine historische Existenz durch eine griechisch-nabatäische Bilingue 
bezeugt ist; er fügt jedoch bei: «naturalmente la sua storia coi 'due commensali , 
e si mitica». (Über die Geschichte von den beiden Zechgenossen, die dieser König - 
oder ein anderer König seiner Dynastie - im Jähzorn lebendig begraben ließ, cf. Hen¬ 
ninger, Anth 53 [1958] 736 mit Anm. 21-24 und die dort zitierte Literatur). 


111 



Anm. 79 am Ende: Zu an-nasr at-ta’ir cf. Kunitzsch, 1959, 138f. (Nr. 52); ders., 
1961, 21, 86 (Nr. 194a); zu Wega: Kunitzsch, 1959, 218 (Nr. 198). 

Anm. 82: Höfner, RdM 10/2 (1970) 361-363 (über die drei Göttinnen im allgemeinen); 
ebd. 373, 388 (über ihr Vorkommen bei den Thamüd), und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 85, Z.4: Höfner, WdM 1/1(1965)4541; Höfner, RdM 10/2 (1970) 3611; 
über Manät bei den Thamüd: ebd. 377; Fahd, Pantheon (cf. Addendum zu Anm. 21) 
300b (Index s. v. Manät) ; über den Kult der Manät in Palmyra cf. Jean Starcky 
in Maurice Brillant et Rene Aigrain, Histoire des Religions IV (Paris s. a. [1956]) 
214f.; Jean Starcky, Inscriptions archaiques de Palmyre, in: Studi orientalistici 
in onore di Giorgio Levi Deila Vida (Roma 1956) II 509-528, bes. 516-519. 

Anm. 85, Z. 9: Zum künstlichen Charakter der Genealogien vgl. jetzt Werner 
Caskel, Gamharat an-nasäb (siehe Addendum zu Anm. 62). 

Anm. 86, Z. 4: vgl. die oben zu Anm. 85, Z. 4 zitierten Belege. 

Anm. 86, am Ende: Helmer Ringgren, Studies in Arabian Fatalism (Uppsala- 
Wiesbaden 1955), bes. 5-85, 199-203. 

Anm. 88: Zu diesem Namen äußerte sich Levi Della Vida skeptisch: «... Non credo 
che il dio Wadd sia mai stato un dio dell'amore; probabilmente la sua omofonia col 
nome comune * wadd * e casuale.» (Brief vom 12.10.1954). 

Anm. 89: Rene Dussaud, La penetration des Arabes en Syrie avant lTslam (Paris 
1955) 142 wiederholt die Deutung, die er schon 1907 vertreten hatte: al-TJzzä als 
Morgenstern und Manät als Abendstern sind zwei Hypostasen von Allät; cf. auch 
Fahd, Pantheon (wie oben zu Anm. 85) 176 f., der ebenfalls alle drei Göttinnen als 
Erscheinungsformen der Venus auffaßt, aber in etwas anderer Weise. Vgl. dazu: 
Höfner, WdM 1/1 (1965) 422 f., 454 (rein referierend); Höfner, RdM 10/2 (1970) 
361 f. (reservierter); Henninger, Anth 71 (1976) 138, Anm. 33. 

Anm. 90: Dominique Sourdel, Les cultes du Hauran ä l'epoque romaine (Paris 
1952) 69-74; cf. auch Index s. vv. Allat, Athena (125); Starcky in Brillant et 
Aigrain IV (cf. Addendum zu Anm. 85) 211-213, 218, 231; Caskel in Sabatino 
Moscati, Le antiche divinitä semitiche (Roma 1958) 114, 117; Moscati, ibid. 122; 
Höfner, WdM 1/1 (1965) 422-424; Höfner, RdM 10/2 (1970) 362, 371, 375, 383- 
385; Fahd, Pantheon (1968) 111-120; cf. auch Index s. h. v. (300a). 

Anm. 91: Fahd (Pantheon, 111-114,116) kommt allerdings wieder auf die traditionelle 
Etymologie zurück, aber seine Ausführungen sind nicht überzeugend; cf. Anth 
65 (1970) 309 mit Anm. 2; allerdings bleiben seine Bedenken gegen die Ableitung von 
al-ilähat beachtenswert. 

Anm. 92: Vgl. Höfner, WdM 1/1 (1965) 473f. (Art. Urania). 

Anm. 93: Vgl. Addendum zu Anm. 90; cf. auch Dussaud, Penetration (1955) 132, 
134, 137, 138, 141-143, 145. - In einer Zuschrift vom 19.10.1954 hatte G. Ryck- 
mans die Frage aufgeworfen, ob in der safaitischen Form h-lt das h vielleicht nicht als 
Artikel, sondern als Vokativpartikel zu verstehen sei. Auf eine entsprechende Anfrage 
antwortete Frau Prof. Maria Höfner jetzt (31.10.1976): «In den safaitischen In¬ 
schriften wird h-lt doch am wahrscheinlichsten c O Lät ’heißen, h also Vokativ-Partikel 
sein und nicht Artikel; vgl. z. B. Littmann, Safaitic Inscriptions, Vocabulary, S. 
308b.» - Zur Gottheit Rudä cf. jetzt Henninger, Anth 71 (1976) 135f., Anm. 24, und 
die dort zitierte Literatur. 
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Anm.94: Vgl. Addendum zu Anm. 90; cf. auch Dussaud, Penetration (1955) 44- 
46, 58, 60f. (Nabatäer), 72, 90, 101-103, 113, 115 (Palmyra). - In hellenistischer Zeit 
wird Allät dort mehrfach mit Athena gleichgesetzt; cf. Sourdel (1952) 66, 74; Höfner, 
WdM 1/1 (1965) 423. 

Anm. 101 , Z. 6: Zu den «beiden *Uzzä» vgl. auch Starcky in Brillant et Aigrain 
(cf. Addendum zu Anm. 85) 218; Chelhod, Introduction a la sociologie de lTslam 119. 

Anm. 102: Über eine Mondgöttin in Ugarit, die aber sumerischer Herkunft zu sein 
scheint, siehe die Belege bei Henninger, Anth 71 (1976) 162, Anm. 122 (Ende). 

Anm. 105-179: Vgl. jetzt J. Henninger, Zum Problem der Venussterngottheit bei 
den Semiten. Anth 71 (1976) 129-168; Eilers, Planetennamen (wie im Addendum zu 
Anm. 1) 55-66; cf. auch ebd. 138a (Index s. v. Venus). 

Anm. 112: Cf. Henninger, Anth 71 (1976) 136 mit Anm. 27 und die dort zitierte 
Literatur. 

Anm. 113: Cf. Henninger, Anth 71 (1976) 131-134 mit Anm. 6-19 (über Südarabien), 
139-143 mit Anm. 38-54 (über Ugarit), 152-162 mit Anm. 93-125 (über die * Attar - 
Istar- Gottheit im allgemeinen), und die dort zitierten Belege; ferner: Fritz Stolz, 
Strukturen und Figuren im Kult von Jerusalem. Studien zur altorientalischen, vor- 
und frühisraelitischen Religion (BZAW 118, Berlin 1970) 142-144, 181-218 passim 
(bes. über die Gottheiten * Attar , Sahar und Salim und ihre historischen Zusammen¬ 
hänge) . 

Anm. 113a: Jetzt schreibt Höfner: «Der Name entspricht genau nordarab. al-'Uzzä; 
... wahrscheinlich ist auch die damit benannte Gottheit von Norden her nach Süd¬ 
arabien gekommen.» (WdM 1/1 [1965] 548, Art. 'Uzzayän). Vgl. auch Höfner, RdM 
10/2 (1970) 2751,287,362. 

Anm. 120: Siehe jetzt: J. Henninger, Ist der sogenannte Nilus-Bericht eine brauch¬ 
bare religionsgeschichtliche Quelle? Anth 50 (1955) 81-148. 

Anm. 124: Klaus E. Müller, Kulturhistorische Studien zur Genese pseudo-islami¬ 
scher Sektengebilde in Vorderasien (Wiesbaden 1967), bes. 311-314, und Fahd, 
Pantheon (1968), bes. 176-182, greifen erneut auf die Aussagen syrischer und grie¬ 
chischer Autoren über den Kult in Mekka zurück; cf. dazu Henninger, Anth 71 
(1976) 136-138 mit Anm. 26-36. 

Anm. 125-127: Neuerdings werden auch noch weitere Teile der Johannes von Da¬ 
maskus zugeschriebenen Werke in ihrer Echtheit an gez weif eit; cf. Armand Abel, 
Le chapitre CI du Livre des Heresies de Jean Damascene: son inauthenticite. Studia 
Islamica 19 (1963) 5-25. Demnach wären diese Angaben noch späteren Datums und 
noch weniger verläßlich, als bisher schon angenommen. 

Anm. 141: Cf. Henninger, Anth 71 (1976) 146 mit Anm. 67. 

Anm. 144: Cf. Arthur Bernard Cook, Zeus. A Study in Ancient Religion. III/l 
(Cambridge 1940) 907-920 [dieses Werk war mir 1954 noch nicht bekannt]; Domi¬ 
nique Sourdel, Les cultes du Hauran ä Tepoque romaine (Paris 1952) 59-68 (cf. auch 
127b, Index s. v. Dusares); Rene Dussaud, La penetration des Arabes en Syrie avant 
rIslam (Paris 1955) 411, 451, 56-61, 66, 68, 128, 130, 134, 147; G. Ryckmans, EI 
2 II (Leiden 1965) 246a-247b (Art. Dhü’l-Sharä ); Jean Starcky, DBS VII (1966) col. 
986-993, 994-1016 passim (im Artikel: Petra et la Nabatene, ebd., col. 886-1017); 
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Höfner (und E. Merkel), WdM 1/1 (1965) 433-435 (Art. Dusares) ; cf. auch ebd. 419f. 
(Art. ’A'arra), 425f. (Art. Ares), 432 (Art. Chaabu), 459f. (Art. Orotal\f]) ; T. Fahd, 
Le pantheon (cf. Addendum zu Anm. 21) 71-75, 169, Anm. 6, 204 mit Anm. 1 und 2, 
299a (Index s. v. Dü s-£arä, Dusares) : A. Caquot, Syria 47 (1970) 189b; Jacqueline 
Pirenne, La religion des Arabes preislamiques d'apres trois sites rupestres et leurs 
inscriptions, in: Al-Bähit. Festschrift Joseph Henninger zum 70. Geburtstag am 12. 
Mai 1976 (St. Augustin 1976) 177-217, bes. 198-200, 207-210, und die in diesen Arbei¬ 
ten zitierte Literatur. — Wenn Dusares von dem byzantinischen Lexikographen 
Suidas (um 1000 n. Chr.) mit Ares identifiziert wird (cf. G. Ryckmans, EI 2 II [1965] 
246b), so beruht das auf einer «etymologie fantaisiste» (Sourdel, a. a. O. 59 mit Anm. 
1 und 2; cf. auch A. B. Cook, Zeus. III/l [1940] 911:«... a piece of puerile etymology»). 

Anm. 152-155: Zu J. Noiville cf. jetzt: Henningsr, Anth 71 (1976) 137f. mit 
Anm. 32, 148 f. mit Anm. 77-79. 

Anm. 152-153: Zur Gottheit Atarsamain cf. jetzt Henninger, Anth 71 (1976) 148f. 
mit Anm. 77-79; siehe auch Addendum zu Anm. 168. 

Anm. 157: Cf. jetzt Henninger, Anth 71 (1976) 129f. mit Anm. 2 und 3, 161 f. mit 
Anm. 121-125. 

Anm. 158: Die Fragestellung von Dhorme ist nicht adäquat; es ist auch weiter zu 
fragen, ob nicht vor den männlichen und weiblichen Venussterngottheiten eine doppel¬ 
geschlechtige oder geschlechtlich nicht differenzierte Gottheit vorhanden war, und 
ob diese ursprünglich schon eine Venussterngottheit oder eine Himmelsgottheit war. 
Cf. Henninger, Anth 71 (1976) 129-168, bes. 131, 154-162. 

Anm. 160: vgl. Addendum zu Anm. 113. 

Anm. 162: Die Annahme einer ursprüngüch bisexuellen (oder sexuell indifferenzier¬ 
ten) Gottheit erscheint mir jetzt plausibler als 1954; vgl. Addendum zu Anm. 158. 

Anm. 164: Cf. jetzt Henninger, Anth 71 (1976) 134-136 mit Anm. 22-25; ferner 
(dort noch nicht berücksichtigt): Jean Starcky, DBS VII (1966) col. 9941, 1003 
(im Artikel: Petra et la Nabatene, ebd. col. 886-1017); nach diesen Ausführungen 
sind in Azizos und Monimos nicht Morgen- und Abendstern, sondern in Azizos die 
Venus (als Morgenstern), in Monimos (Arsü) der Planet Merkur zu sehen, dessen 
Kult in Arabien auf babylonischen Einfluß zurückgeführt wird. H. J. W. Drijvers, 
The Cult of Azizos and Monimos at Edessa (in: Ex Orbe Religionum. Studia Geo 
Widengren... oblata ab collegis, discipulis, amicis [Lugduni Batavorum 1972] I 355- 
371) lehnt diese Interpretation ab (a. a. O. 366-370) und sieht in den beiden ursprüng¬ 
lichen arabischen Göttern lediglich Schutzgötter von Karawanen und Steppenkriegern, 
ohne astralen Charakter (a. a. O. 365-371 passim, bes. 370f.); die Interpretation als 
Morgenstern und Abendstern führt er auf den Synkretismus, Mißdeutung bildlicher 
Darstellungen und verfehlte Analogieschlüsse zurück. 

Anm. 166: Zum Mythus vom Sturz des Morgensterns siehe jetzt Henninger, Anth 
71 (1976) 142 mit Anm. 47 und 48, 159 f. mit Anm. 117 und die dort zitierte Litera¬ 
tur, ferner: Stolz (wie im Addendum zu Anm. 113) 210-212; P. C. Craigie, Helel, 
Athtar and Phaethon (Jes 14,12-15). ZAW 85 (1973) 223-225; O. Loretz, Der 
kanaanäisch-biblische Mythos vom Sturz des Sahar-Sohnes Helel (Jes 14, 12-15). 
Ugarit-Forschungen 8 (1976) 133-136. 

Anm. 167: Cf. Henninger, Anth 71 (1976) 150-152; siehe auch 152-162, passim. 
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Anm. 168: Der Gottesname Atar kommt nicht nur in Zusammensetzungen, sondern 
auch alleinstehend vor, und sein Vorkommen ist nicht auf die Aramäer beschränkt; 
cf. Henninger, Anth 71 (1976) 147-149 mit Anm. 73-79, 152-154 mit Anm. 93-98 
und die dort zitierten Belege. 

Anm. 169: Cf. Henninger, Anth 71 (1976) 140 mit Anm. 41 und 42,141 f. mit Anm. 46. 

Anm. 172: Diese Theorien sind mit stärkerer Zurückhaltung zu betrachten; cf. Hen¬ 
ninger, Anth 71 (1976) 151 f. mit Anm. 88-92. 

Anm. 173: Zur Deutung von Sure 55, 5 (bzw. 55, 6) cf. Henninger, Anth 71 (1976) 
136 mit Anm. 28. - an-nagm ist aber aus der alten Literatur auch als Bezeichnung 
für die Plejaden (cf. oben Anm. 21) belegt; cf. Kunitzsch 1961, 84 (Nr. 186), 113 
(Nr. 298). 

Anm. 175: Über den Zusammenhang zwischen * Azlz und 1 Uzzä cf. Henninger, 
Anth 71 (1976) 154f. mit Anm. 99-101. 

Anm. 179 , Z. 3: Gegen die Interpretation von Allät als Sonnengöttin cf. auch Dus- 
saud, Penetration (1955) 46; M. Höfner, RdM 10/2 (1970) 375, Anm. 326 (bei den 
Thamüd weder als Sonnengöttin noch als Venussterngöttin gesichert). 

Anm. 180-235: Clinton Bailey, Bedouin Star-Lore in Sinai and the Negev. BSOAS 
37 (1974) 580-596. 

Anm. 183: Auch John van Ess, Meet the Arab (London s. a. [1947]) 80 bezeugt gute 
Sternkenntnis der Beduinen (es muß sich vor allem um diejenigen im Träq handeln) ; 
nach seinen Aussagen weiß z. B. jeder Beduinenjunge sehr gut, daß die Sternbilder 
Orion und Skorpion niemals gleichzeitig am Himmel zu sehen sind. 

Anm. 184: Bis in das 20. Jahrh. hinein waren die Beduinen der Sinaihalbinsel und 
des Negev noch ebenso abhängig von der Kenntnis der Sterne wie es ihre nomadischen 
Vorfahren jahrhundertelang waren. Seitdem hat sich durch den Kontakt mit den 
osmanischen Türken, Briten, Ägyptern und Israeli die Kenntnis des Sonnenkalenders 
verbreitet, die Sternkenntnis hatte keine praktische (wirtschaftliche) Bedeutung mehr; 
deshalb waren bei Feldforschungen in den Jahren 1971 und 1972 nur noch Reste der 
früheren Kenntnisse und Anschauungen zu finden (Bailey, BSOAS 37 [1974] 580 f.). 

Anm. 185: Cf. J. Ryckmans, Une expression astrologique meconnue dans les inscrip- 
tions sabeennes. Orientalia Lovaniensia Periodica 6/7 (1975/76) 521-529, bes. 522 
mit Anm. 10. 

Anm. 187: In einem Brief vom 8.10.1954 machte mich Prof. Enno Littmann darauf 
aufmerksam, daß ein Vergleich mit den von ihm publizierten Angaben über Stern¬ 
kenntnisse, Sternberechnungen und Sternmythen der halbnomadischen Tigre in 
Nordabessinien interessant wäre. Cf. Enno Littmann, PPEA II (Leyden 1910) 58- 
74 (nos. 43-53); cf. auch ebd. über Personennamen, die von Sternen genommen sind: 
160 (nos. 189-191), Männernamen; 184 (nos. 855-856a), Frauennamen. Der größte 
Teil der Texte (pp. 58-74) wurde schon vorher in deutscher Übersetzung veröffent¬ 
licht: Sternensagen und Astrologisches aus Nordabessinien. ARW 11 (1908) 298-319. 
Auf diese Publikationen bezieht sich auch Höfner, Art. Sternsagen [aus Äthiopien]. 
WdM 1/1 (1965) 564f. - Vgl. auch: Enrico Cerulli, Le stazioni lunari nelle nozioni 
astronomiche dei Somali e dei Danäkil. RSO 12 (1929/1930); ders., Nuovi appunti 
sulle nozioni astronomiche dei Somali. RSO 13 (1931/1932) 76-84; MuusaH. I. Galaal, 
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The terminology and practice of Somali weather lore, astronomy, and astrology 
(Mogadishu 1968) - zitiert nach der Rezension von R. B. Serjeant, BSOAS 32 
(1969) 237. 

Anm. 197: Nach G. Levi Della Vida (briefliche Mitteilung vom 12.10.1954) ist 
allerdings eine andere Deutung dieses Namens vorzuziehen; der Frauenname Zahra 
bedeutet «Blume» («il nome di donna Zahra significa molto probabilmente <fiore> e 
non ha dunque nulla di comune con Venere, Zuharä»). 

Anm. 199: Bailey, BSOAS 37 (1974) 582-584. 

Anm. 200: Bailey, a. a. O. 582-588 passim, 594. 

Anm. 201: Bailey, a. a. O. 585 f., 589, 591; er erwähnt den Namen al-Burbärah und 
noch andere Namen für diesen Stern. 

Anm. 202: Bailey, a. a. O. 587, 5891; auch für diesen Stern gibt es verschiedene 
Namen (ebd. 587, 589). 

Anm. 203: Nach Bailey, a. a. O. 595, Anm. 53, war es ein Irrtum von Musil (Rwala 
81), as-smäk mit Arcturus zu identifizieren; nach seinen Feststellungen bezeichnet 
naw as-samäkin das Sternbild der Fische (5941; cf. ebd., 586, Anm. 21), Vgl. aber hier 
oben Anm. 17. 

Anm. 204: Vgl. auch Bailey, a. a. O. 5911 über al-Uhaymir, «den kleinen Roten», 
den er mit Antares identifiziert. 

Anm. 205: Bailey, 583, 585, 587-591, 595 (ebd. 583, Anm. 6, eine Korrektur zu 
Musil, Rwala 2731; 589, Anm. 35, Korrektur zu Musil, AP III 245). 

Anm. 209: Bailey, a. a. O. 587 mit Anm. 27, 589 mit Anm. 33. 

Anm. 217: Bailey, a. a. O. 582 (ebd. Anm. 4, eine Korrektur zu Musil, Rwala 182- 
186). 

Anm. 219: Bailey, a. a. O., passim, bes. 584-591, 594. 

Anm. 222: Weitere Literaturangaben über den «Plejadenkalender» cf. jetzt bei J. 
Henninger, Les fetes de printemps (Paris 1975) 173, Anm. 629. - Cf. auch Addendum 
zu Anm. 21. 

Anm. 224: Auch bei den Mutair in Ostarabien ist das Erscheinen des Canopus das 
Zeichen für den Beginn der Herbstregen; cf. H. R. P. Dickson, The Arab of the 
Desert ( 2 London 1951) 254. - Douglas L. Johnson, The Nature of Nomadism (Chicago 
1969) 50, Anm. 4 zitiert diese Stelle fehlerhaft als p. 251; außerdem gibt er dort noch 
als Beleg an: Viola Dickson, The Wildüowers of Kuwait and Bahrein (London 1955) 
116 f. - Zur Bedeutung des Canopus in Nord west arabien vgl. jetzt auch Bailey, 
BSOAS 37 (1974) 584-591. 

Anm. 231a: Nach dem von R. B. Serjeant übersetzten Almanach aus dem Jemen 
folgt auf den Aufgang des Sirius im Juli das Sterben der Heuschrecken (Anth 49 
[1954] 453). 

Anm. 233: Vgl. auch Bailey, BSOAS 37 (1974) 591-594: Inauspiciuos stars. 

Anm. 234: Vgl. auch Bailey, a. a. O. 593 (ebd., Anm. 48, eine Korrektur zu Musil, 
AP III 208). 

Anm. 235: Vgl. auch Bailey, a. a. O. 592 f. mit Anm. 45 und 46, 595f. 


116 



Anm. 237: Cf. jetzt J. Henninger, Geisterglaube bei den vorislamischen Arabern 
(1963) [siehe unten Nr. 4] 303, Anm. 179, 306f. mit Anm. 205. 

Anm. 244 , Z. 4: Cf. jetzt G. Feherväri, Art. Harrän. EI 2 III (1971) 227b-230b, bes. 
228b. Cf. auch Addendum zu Anm. 75. 

Anm. 244 , am Ende: Bei Pelly, der auf Dolmetscher angewiesen war, könnte eine 
Verwechselung von Subba (= Mandäer) und Sluba unterlaufen sein; auf diese Möglich¬ 
keit machte mich Prof. Werner Caskel (in einem Privatgespräch, Oktober 1956) 
aufmerksam. 

Anm. 245: Nach G. Levi Della Vida (briefliche Mitteilung vom 12.10.1954) enthält 
Dalmans Übersetzung verschiedene Unrichtigkeiten; es-shel [= Suhaü] ist Canopus 
[cf. oben Anm. 14], el-gidi bezeichnet hier den Polarstern; der Text ist wahrscheinlich 
zu übersetzen: «Du hast Canopus vor dich und den Polarstern hinter dich genommen 
(oder: du stehst in nord-südlicher Richtung); dies ist die Grenze.» Demnach könnte 
man hier kaum an eine Anrufung der Sterne als Schwurzeugen denken. 

[Korrekturzusatz: 

Anm. 60: Cf. jetzt auch: Roswitha Germana Stiegner, Die Königin von Saba’ in 
ihren Namen. Beitrag zur vergleichenden semitischen Sagenkunde und zur Erforschung 
des Entwicklungsganges der Sage. (Dissertationen der Universität Graz, 44. - Graz 
1979) und die ebd. 186-208 angegebene Literatur.] 


117 



4 


GEISTERGLAUBE 

BEI DEN VORISLAMISCHEN ARABERN 

(1963) 


[279] Inhaltsübersicht 

Einleitung 

Animismus bei den Semiten - mit Totemismus verbunden? - Ausgangspunkt der 
Religionsentwicklung ? - Abgrenzung des Themas. 

I. Geisterglaube bei den heutigen Arabern 

Literatur über den heutigen Geisterglauben - Ursprung der Geister (ginn) - ihre 
Natur - Erscheinungsformen - Aufenthaltsorte (nach den Anschauungen der Seß¬ 
haften - nach den Anschauungen der Beduinen) - Wirkungen auf die Natur und die 
Menschen - Abwehrmaßnahmen - Opfer - Unterschiede zwischen den Anschauungen 
der Seßhaften und der Beduinen - fremde Elemente im heutigen Geisterglauben. 

II. Geisterglaube im vorislamischen Arabien 

Literatur über den vorislamischen Geisterglauben - Natur der Geister - Erscheinungs¬ 
formen - Aufenthaltsorte - Wirkungen auf die Natur und die Menschen - freundliche 
Beziehungen (besonders zu Wahrsagern, Dichtern und Musikern) - Abwehrmaßnah¬ 
men - ginn- Kult? - Verhältnis der ginn zu den Göttern - Stellungnahme des Islams 
zum altarabischen ginn- Glauben - Einfluß des Islams auf den heutigen Volksglauben. 

III. Kulturhistorische Fragen 

Etymologie des Wortes ginn - ursprünglich arabisch, oder Lehnwort ? - das aramäische 
gny und das arabische ginn - Geisterglaube den Semiten gemeinsam - stärker bei den 
Seßhaften als bei den Nomaden - Verhältnis von Geisterglaube, Polytheismus und 
Hochgottglaube. 


Einleitung 

[280] In den Berichten über das vorislamische Arabien, wie auch in den 
Schilderungen der heutigen Volksreligion Arabiens und seiner Randgebiete, 
spielt der Geisterglaube eine bedeutende Rolle. Als vor annähernd einem 
Jahrhundert Edward Burnett Tylor seine Theorie vom Animismus als 
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Ursprung aller Religion aufstellte \ fand diese auch bei vielen Semitisten 
Anklang. Begreiflicherweise sammelte man nicht nur aus dem Alten Testa¬ 
ment und seiner orientalischen Umwelt sorgfältig alle Belege für Geister¬ 
glauben 2 , sondern auch bei den Arabern, weil man ja dort - speziell bei den 
arabischen Beduinen - der ursprünglichen semitischen Kultur und Religion 
am nächsten zu kommen glaubte 3 . Von da aus wurde auch die Entwicklung 
der semitischen Religion vom Polydämonismus über den Polytheismus zum 
Monotheismus konstruiert. 

Eine Sonderform dieser Theorie verknüpfte diesen Geisterglauben mit dem 
Totemismus. William Robertson Smith argumentierte etwa so: Die arabi¬ 
schen Naturgeister (ginn) sind kollektiv und anonym, nicht individuell; sie 
bilden Clans, die solidarisch handeln; und schließlich erscheinen sie mit Vor¬ 
liebe in Tiergestalt. Daraus folgt, daß diese ginn-Clzns ursprünglich nichts 
anderes sind als die Tierspezies, die jeweils - im totemistischen Sinne - zu 
einer bestimmten Menschengruppe in Beziehung stehen 4 . Diese Ansicht 


1 Siehe Edward B[urnett] Tylor, Primitive Culture. Researches into the develop¬ 
ment of mythology, philosophy, religion, art, and custom. 2 Vols. (London 1871); 
Wilhelm Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee (UdG) 2 I (Münster i. W. 1926) 
20-55, 69-133; ders., Handbuch der vergleichenden Religionsgeschichte (Münster 
i. W. 1930) 71-86; T. K. Penniman, A Hundred Years of Anthropology (London 
1935) 174-189, bes. 184-189; Robert H. Lowie, The History of Ethnological Theory 
(New York 1937) 68-85, bes. 82-85; Wilhelm E. Mühlmann, Geschichte der Anthro¬ 
pologie (Bonn 1948) 118-120, 205-209; Alfred Bertholet, Wörterbuch der Religio¬ 
nen (Stuttgart 1952), s. v. Animismus; Paul Schebesta, Art. Animismus, RW, Sp. 52- 
54; Joseph Goetz, Art. Dämonen (allg.) ebd. Sp. 154-156; J. Henninger, Art. Dämon. 
I. Religionsgeschichtlich. LThK 2 III (1959) Sp. 139-141 und die dort zitierte Literatur. 

2 Siehe oben Anm. 1, bes. Schmidt, UdG 2 I, 69-133 passim; ferner R. Campbell, 
Semitic Magic, its origins and development (London 1908); Anton Jirku, Die Dämo¬ 
nen und ihre Abwehr im Alten Testament (Leipzig 1912); J. Scheftelowitz, Alt- 
Palästinensischer Bauernglaube in religionsvergleichender Beleuchtung (Hannover 
1925), bes. 3-31 passim, 38-52 passim; [Erich] Ebeling, Art. Dämonen. RAssII (Berlin 
und Leipzig 1938) 107a-113a; Ernst Zbinden, Die Djinn des Islam und der altorien¬ 
talische Geisterglaube (Bern und Stuttgart 1953), bes. 101-110, 120-130, sowie die 
einschlägigen Artikel der biblischen und allgemein-theologischen Lexika mit der dort 
zitierten Literatur. Vgl. auch unten Anm. 245 und 257. [ ] 

3 Grundlegend dafür sind die Arbeiten von J[ulius] Wellhausen, Reste arabischen 
Heidentums ^Berlin 1887; 2 Berlin 1897; unveränderter Neudruck der 2. Auflage: 
Berlin und Leipzig 1927; nach diesem wird im folgenden zitiert) und von William 
Robertson Smith (s. unten Anm. 4). 

4 William Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semites (London 
1889; Third Edition, with an Introduction and Additional Notes by Stanley A. 
Cook, London 1927; nach dieser wird im folgenden zitiert), bes. 119-139; dazu Cook, 
ebd. 538-541. 
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wurde aber von den meisten Vertretern der animistischen Theorie nicht 
angenommen 5 , und die von [281] W. R. Smith angeführten Argumente 
sind nicht durchschlagend, wie an anderer Stelle gezeigt 6 ; daher wird sie im 
folgenden nicht weiter berücksichtigt. 

Die oben erwähnte Theorie über die Entwicklung der semitischen Religion 
ist in klassischer Weise von Wellhausen formuliert worden: 

«... die Götter sind den Dämonen artverwandt, und sofern sie an einer bestimmten 
Stelle und an einem bestimmten Gegenstand auf Erden haften, sind sie aus Dämonen 
erwachsen, aus den Genien des Orts, des Baumes, der Quelle, der Schlange... Die 
Dämonen wohnen nur an der heiligen Stätte, man scheut sich sie zu stören, aber man 
verehrt sie nicht. Sobald man sich dort nähert und ihnen dient, vollzieht sich ihr Über¬ 
gang zu Göttern... Damit treten sie auch aus dem Dunkel der bloßen Gattung heraus 
und werden Individuen... Sie treten als Patrone oder gar als Ahnherrn an die Spitze 
eines geschlossenen menschlichen Kreises... Über ihre Beziehung zu den Menschen, 
durch den Cultus, tritt nun ihre Beziehung zu den Elementen zurück... Nachdem auf 
solche Weise die Cultusgötter von den Elementen, die ursprünglich ihren Cultus an 
einer bestimmten Stelle veranlaßten, sich gelöst haben, steht nichts im Wege, sie mit 
den himmlischen Erscheinungen zu combiniren... Aus dem Ethnicismus der Cultus- 
religion, aus dem Separatverhältnis der Gottheit zu der Gemeinde ihrer Anbeter... 
entspringt mit Notwendigkeit der Polytheismus... Der Syncretismus, den man gewöhn¬ 
lich als den eigentlichen Polytheismus ansieht, ist in Wahrheit eine Auflösung des 
Polytheismus, wenigstens des ethnischen Particularismus der Religion, der ihm zu 
Grunde liegt. Aber er ist ein Fortschritt, denn er bildet den Übergang zum Monotheis¬ 
mus... Bemerkenswert ist, daß die Araber nie <die Götter > sagen im Sinne des griechi¬ 
schen ol 0eol oder des lateinischen dii. Si haben nicht die sämtlichen Einzelgötter in 
einen Plural zusammengepackt, sondern das Genuswort im Singular, die Idee, zur 
Hypostase erhoben. Das würde für den monotheistischen Instinkt des Semiten spre¬ 
chen, wenn nicht auf der anderen Seite das hebräische Elohim und der Pluralis majes- 
taticus dagegen spräche... 7 » 

So viel Angreifbares diese (hier nur stark verkürzt zitierten) Ausführungen 
enthalten 8 , sie sind zweifellos höchst geistreich. Dagegen sind die in manchen 


5 Siehe Edward Westermarck, JRAI 29 (1899) 252, 264-268; Vinc. Zapletal, 
Der Totemismus und die Religion Israels (Freiburg/Schweiz 1901) 116-137, bes. 116- 
119, 124-128; Arnold van Gennep, L’etat actuel du probleme totemique (Paris 1920) 
234-236. 

6 Siehe J. Henninger, Über das Problem des Totemismus bei den Semiten. WVM 
10 (1962) 1-16, bes. 5 [siehe ArV, Nr. 26]. 

7 Wellhausen 211-224 (die wörtlich zitierten Stellen: 212, 213, 214, 215, 217, 
219; Hervorhebung im Original). - Ebenso leitet auch noch George Aaron Barton 
(Semitic and Hamitic Origins, Social and Religious [Philadelphia 1934] 120 f.), ganz 
im Sinne von Tylor, alles aus dem Animismus ab. 

8 Zur Kritik siehe einstweilen: Marie-Joseph Lagrange, Etudes sur les religions 
semitiques ( 2 Paris 1905) 16-20, bes. 16-18; Zapletal (wie oben Anm. 5) 128 f. Weiteres 
unten S. 311-316. 
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neueren Arbeiten vertretenen Auffassungen oft ärmlich und allzu simplifi¬ 
zierend, z.B. bei Adolf Käselau, der einfach Geisterglaube und Zauber¬ 
glaube als die primitive Religion der Beduinen erklärt und ihre Entstehung 
aus der Umwelt ableitet 9 . 

Maurice Gaudefroy-Demombynes bringt (1957, also 70 Jahre nach der 
ersten Auflage von Wellhausens Werk) kaum etwas Neues ihm gegenüber, 
wenn er schreibt: 

«Peu ä peu cependant les djinns etaient remplaces aux yeux de leurs adorateurs 
par des divinites plus distinctes... On croit donc voir, aux deux extremites de la chaine, 
en bas les djinns, en haut quelques divinites douees d'une personnalite distincte et 
puissante, et, dans Pintervalle, les dieux imprecis qui sont les robb (maitres) de teile 
tribu, les djinns qui n'ont pas encore reussi ä devenir reellement des dieux. Tous sont 
[282] honores par des rites qui ne different entre eux que par leur plus ou moins grande 
complexite et le nombre de leurs fideles. Le changement du djinn en grand dieu s’est 
realise insensiblement au gre des circonstances. Ainsi est prepare le passage de Fido- 
lätrie au monotheisme, par la communaute du respect pour les djinns et les anciennes 
formes rituelles» 10 . 

Dagegen ist bei Joseph Chelhod jedenfalls anzuerkennen, daß er in sei¬ 
nem 1958 erschienenen Buch: «Introduction ä la Sociologie de Tlslam. De 
ranimisme ä Puniversalisme» (der Untertitel ist bezeichnend!) bei aller 
Schematisierung des geschichtlichen Ablaufs wenigstens den Versuch macht, 
eine Parallelität in der sozialen und religiösen Entwicklung nachzuweisen n . 

Wo die Ansicht vom Geisterglauben der arabischen Beduinen als Aus¬ 
gangspunkt ihrer gesamten religiösen Entwicklung vertreten wird (und sie 
findet sich auch noch bei anderen neueren Autoren), wird außer den Berich¬ 
ten über das vorislamische Arabien auch die (in den letzten Jahrzehnten 
noch stark angewachsene) Literatur über die heutige Volksreligion mehr oder 
weniger ausgiebig herangezogen. Wenn daher zu dieser Entwicklungstheorie 
kritisch Stellung genommen werden soll, muß beides behandelt werden. 

Von der heute arabisch sprechenden Bevölkerung Ägyptens und Nordafri¬ 
kas wird dabei jedoch abgesehen. Bei diesen ursprünglich nichtsemitischen, 
erst infolge der islamischen Eroberung arabisierten Bevölkerungen stellt 
der Geisterglaube eine oft sehr komplizierte Mischung von bodenständigen 
(altägyptischen und libysch-berberischen) mit altarabisch-islamischen Ele- 


9 Adolf Käselau, Die freien Beduinen Nord- und Zentral-Arabiens (Diss. Ham¬ 
burg 1927) 95-98, 101 f. 

10 Maurice Gaudefroy-Demombynes, Mahomet (Paris 1957) 29; vgl. den Kon¬ 
text 25-29, 32 f. 

11 Joseph Chelhod, Introduction ä la Sociologie de Flslam (Paris 1958) 15, 42- 
64 passim, 163-166, 174, 1801, 1841 
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menten dar 12 , und dazu kommen oft noch rezente Negereinflüsse infolge des 
Sklavenhandels 13 . Es ist daher von vornherein ziemlich aussichtslos, dort 
ursprünglich arabische Vorstellungen in reiner Form finden zu wollen 14 ; 
solche können nur durch Vergleichung identifiziert und so aus dem Konglo¬ 
merat herausgelöst werden. 

Die folgende Darstellung berücksichtigt also nur die arabische Halbinsel, 
einschließlich ihrer, zum Teil schon in vorislamischer Zeit arabisierten, 
Randgebiete im Norden, Palästina, Syrien und Träq. 

[283] Wenn von «Geisterglaube» in diesem Territorium die Rede ist, so 
handelt es sich dabei nur um Naturgeister (spirits), nicht um Totengeister 
(ghosts) ; andernfalls müßte auch die komplizierte Frage nach den Seelen¬ 
vorstellungen der vorislamischen Araber und ihren Anschauungen über das 
Fortleben nach dem Tode mit einbezogen werden, und das würde im Rah¬ 
men eines solchen Artikels zu weit führen. - Die Begriffe «Geist» und «Dä¬ 
mon» werden hier unterschiedslos gebraucht (über eventuelle Spezifika¬ 
tionen siehe unten Anm. 205). 


12 Nur auf einige der wichtigsten Werke sei kurz hingewiesen: Winifred S. Black- 
man, The Fellähm of Upper Egypt (London 1927); Ester Panetta, Pratiche e 
credenze popolari libiche (Roma 1940); dies., Cirenaica sconosciuta (Firenze 1952); 
Edmond Doutte, Magie et religion dans l’Afrique du Nord (Alger 1909); Marie- 
Louise Dubouloz-Laffin, Le Bou Mergoud. Folklore tunisien (Paris 1946); Edward 
Westermarck, The Nature of the Arab Ginn, Illustrated by the Present Beliefs of 
the People of Morocco. JRAI 29 (1899) 252-269; ders., Ritual and Belief in Morocco. 

2 Vols. (London 1926), bes. I 262-413; Doctoresse Legey, Essai de Folklore Marocain 
(Paris 1926); siehe auch die Zusammenfassungen bei Zbinden (wie oben Anm. 2) 
1-33, 111-119. 

13 Über die Zär- und Bori -Zeremonien siehe die einschlägigen Abschnitte in den 
oben Anm. 12 zitierten Arbeiten; ferner die Literaturangaben bei J. Henninger, 
Anth 50 (1955) 130-136; dazu jetzt noch zu ergänzen: Bulletin des etudes arabes 

3 (1943) 104-106 (varii auctores); Maxime Rodinson, JA 240 (1952) 129-132; ders., 
Comptes rendus sommaires des seances de lTnstitut Frangms d’Anthropologie, fase. 
7 (1953) 21-24. Weiteres reiches Material über die Zär- (und Bori-) Zeremonien ist 
jetzt gesammelt bei: Rudolf Kriss und Hubert Kriss-Heinrich, Volksglaube im 
Bereich des Islam. Band II: Amulette, Zauberformeln und Beschwörungen (Wies¬ 
baden 1962), bes. 140-204. 

14 Der Titel des Artikels von Westermarck im JRAI (oben Anm. 12) kann dies¬ 
bezüglich falsche Vorstellungen erwecken; tatsächlich unterscheidet Westermarck 
aber durchaus zwischen arabischen und nichtarabischen Elementen im heutigen 
marokkanischen Geisterglauben. 
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I. Geisterglaube bei den heutigen Arabern 


Die Verbreitung des Glaubens an die ginn 15 ist für das heutige Arabien (im 
oben umschriebenen Sinne) reichlich bezeugt 16 . Besonders viel Material ist 
über die nördlichen Randgebiete vorhanden, speziell für Palästina und Sy¬ 
rien 17 , [284] weniger über den 'Iräq 18 , was aber auf zufällige Lücken in 


15 Das Wort ginn ist ein Kollektivum, das Individuum heißt ginnt , Fern, ginntya; 
gänn kommt synonym zu ginn vor, zuweilen auch als Individualbezeichnung (D. B. 
Macdonald, EI I [1913] 1091b verweist dafür auf das Lexikon von E. W. Lane, 
S. 492c; statt dessen ist zu lesen: 462c). - Weiteres über Herkunft und Grundbedeu¬ 
tung des Wortes siehe unten Anm. 225-242. - Im modernen Vulgärarabisch scheint 
das Wort ginn nicht immer mit Verdopplung des n gesprochen zu werden; deshalb 
findet man auch die Transkriptionen gin (bei J aussen, siehe unten Anm. 20) und 
jdn [= gäri] (bei Doughty, siehe unten Anm. 16). 

16 Allgemeines über (neuzeitlichen und vorislamischen) Glauben: Wellhau¬ 

sen (wie oben Anm. 3) 147-159; vgl. auch ebd. 211-224 passim; Smith (wie oben 
Anm. 4) 119-139, 159, note 1, 198, 441-446; Cook, ebd. 538-541; Charles Montagu 
Doughty, Travels in Arabia Deserta. (New and Definitive Edition, London 1936) 
I 87, 177, 213, 296, 3001, 316, 355, 495-497, 500, 530, 598, 607, 642; II 161, 28, 118, 
121, 184, 201, 209-215, 246 (= Originalausgabe [Cambridge 1888]: I 47, 136, 1701, 
254, 257-259, 273, 311, 448-450, 452, 482, 5471, 556, 5901; II 21, 14,100,103,164, 
180, 188-194, 223; siehe auch Index s. vv. 'Afrit, Jän, Mejnün, Menhel (II 581b, 
629b, 646b, 647a; 1888, II 547b, 606a-b, 628b); Westermarck, JRAI 29 (1899) 252- 
269, bes. 260-268; Samuel Ives Curtiss, Ursemitische Religion im Volksleben des 
heutigen Orients. Forschungen und Funde aus Syrien und Palästina (Leipzig 1903) 
353f. (Index s. v. Dschinnen); Thomas Patrick Hughes, A Dictionary of Islam 
(London 1895) 133-138 (Ant. Genii); D. B. Macdonald, Art. Djinn. EI I (Leiden 
1913) 1091a-1092b; Paul Arno Eichler, Die Dschinn, Teufel und Engel im Koran 
(Diss. Leipzig 1928). bes. 8-39, 59-61; H[ans] A[lexander] Winkler, Siegel und 
Charaktere in der muhammedanischen Zauberei (Berlin und Leipzig 1930), passim. 
- Die Arbeit von Zbinden (siehe oben Anm. 2) behandelt ein für eine Dissertation zu 
weit gespanntes Thema und kann deshalb nirgends die Literatur in ihrem vollen 
Umfang berücksichtigen (vgl. die Rezension, Anth 53 [1958] 10391). Das Buch kann 
manche Dienste leisten, bedarf aber noch der Überprüfung und der Weiterführung 
durch Detailstudien. Diese Aufgabe kann im Rahmen des vorliegenden Artikels nicht 
bewältigt werden; hier werden vor allem einige charakteristische Einzelheiten hervor¬ 
gehoben, die zur kulturhistorischen Einordnung des gww-Glaubens beitragen können. 

17 Siehe Curtiss, passim; Zbinden, 34-45 und die dort zitierte Literatur; Eijüb 
Abela, Beiträge zur Kenntnis abergläubischer Gebräuche in Syrien. ZDPV 7 (1884) 
79-118. - Über Palästina liegt besonders reiches Material vor; siehe z.B.: Lydia 
Einszler, Der Name Gottes und die bösen Geister im Aberglauben der Araber Paläs¬ 
tinas. ZDPV 10 (1887) 160-181; Philip J. Baldensperger, Peasant Folklore of 
Palestine. PEFQS (1893) 203-219, bes. 204-208, 2141; ders. PEFQS (1899) 147- 
150; Claude Reignier Conder, Tent Work in Palestine (New Edition. London 1889) 
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der Forschung zurückgehen kann 19 ; ferner auch für das eigentliche Arabien, 
und zwar den Norden (wozu hier auch Jordanien, die Sinai-Halbinsel und der 
Hegäz in seiner ganzen Längserstreckung zu rechnen sind) 20 , wie den Süden 
und Südosten der Halbinsel 21 . 


3121; ders., Heth and Moab ( 3 London 1892) 3341, 338; J. E. Hanauer, Folklore of 
the Holy Land (London 1907) 188-214; Taufik Canaan, Aberglaube und Volks¬ 
medizin im Lande der Bibel (Hamburg 1914), bes. 6-27; ders., Dämonenglaube im 
Lande der Bibel (Leipzig 1929); ders., Haunted Springs and Water Demons in Palestine. 
JPOS 1 (1920/21) 153-170; ders., JPOS 4(1924) 361, 451, 63-65, 73; 6(1926) 64; 
ders., ZAW 74 (1962) 32-34, 37, 40, 42; Stephan H. Stephan, Lunacy in Palestinian 
Folklore. JPOS 5 (1925) 1-16; Antonin Jaussen, Le cheikh Sa'ad ad-Din et les 
djinn, ä Naplouse. JPOS 3 (1923) 145-157; ders., Naplouse et son district (Paris 1927), 
bes. 164, 202-207, 214, 225-236; Gustaf Dalman, PJb 4 (1908) 49-51; ders., AS 1/2 
(Gütersloh 1928) 637-639, 641 f.; Hilma Granqvist, Marriage Conditions in a Palesti¬ 
nian Village II (Helsingfors 1935) 156-158, 1641; dies., Birth and Childhood Among 
the Arabs. Studies in a Muhammadan Village in Palestine (Helsingfors 1947) 30-33, 
63, 216-220; dies., Child Problems Among the Arabs. Studies in a Muhammadan 
Village in Palestine (Helsingfors-Copenhagen 1950) 49, 81, 100-104, 231, 232; Johan¬ 
nes Sonnen, Die Beduinen am See Genesareth (Köln 1952) 95, 112, 114-127, 1331, 
137, 139; über Syrien siehe: Lady Anne Blunt, A Pilgrimage to Nejd (London 1881) 
II 65-67 (über Palmyra); J[ean] Cantineau, Le dialecte arabe de Palmyre (Beyrouth 
1934) II 103-110; August Haffner, Erinnerungen aus dem Orient. WZKM 18 (1904) 
169-184; 19 (1905) 271-288, bes. 271-281. [ ] 

18 E[thel] SPtefana] Stevens, Folk-Tales of Träq (Oxford-London 1931) pp. 
xv-xvn, 91 f., 103-113. [ ] 

19 Der dortige Geisterglaube hat z.B. auch in manchen Erzählungen aus 1001 
Nacht seinen Niederschlag gefunden; siehe unten Anm. 130. 

20 Über den Negd (Zentralarabien) und den Hegäz (Westarabien): Doughty (wie 
oben Anm. 16); [Antonin] Jaussen et [Raphael] Savignac, Coutumes des Fuqarä 
(Paris 1914 - paru en 1920). Supplement au Volume II de: Mission archeologique en 
Arabie [Paris 1914], bes. 59-62; H. St. J. B. Philby, The Heart of Arabia (London 
1922) II 221; ders., Arabia of the Wahhabis (London 1928) 259 (zitiert bei A. S. 
Tritton, JRAS 1934, 717); ders., Arabian Jubilee (London 1952) 139f.; J. J. Hess, 
Von den Beduinen des innern Arabiens (Zürich 1938) 21, 4, 157-160, 165 f.; H. R. 
P. Dickson, The Arab of the Desert. A glimpse into Badawin life in Kuwait and 
Saudi Arabia ( 2 London 1951) 208, 2861, 537-539; Alois Musil, The Manners and 
Customs of the Rwala Bedouins (New York 1928) 181, 166, 1811, 3891, 3981, 400- 
404, 406, 411-417; Zbinden 46-54 passim und die dort zitierte Literatur. - Über 
die nordwestlichen Randgebiete («Arabia Petraea», siehe unten Anm. 83 und 84): 
Alois Musil, Arabia Petraea (= AP) III (Wien 1908) 196, 303, 318-328, 413, 415, 4161, 
540 (Index s. v. Geister); Antonin Jaussen, Coutumes des Arabes au pays de Moab 
(Paris 1908) 318-323, 339-344, 3591; W. E. Jennings-Bramley, PEFQS 1906, 103- 
105 (Sinai-Halbinsel); G. W. Murray, Sons of Ishmael (London 1935) 155f. (Sinai- 
Halbinsel) ; Zbinden 46-54 passim. 

21 Adolph von Wrede, Reise in Hadhramaut, Beled Beny *Yssä und Beled el 
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Über den Ursprung der ginn sind verschiedene Auffassungen verbreitet, 
die sich aber meistens deutlich als islamisch erweisen und daher hier nicht 
näher behandelt zu werden brauchen 22 ; dahin gehört vor allem die Erschaf¬ 
fung der ginn aus Feuer 23 und die Einordnung gefallener Engel in die gleiche 
oder eine [285] ähnliche Kategorie 24 . Wenn auch Totengeister 25 zu den 
ginn gerechnet werden, so liegen hier wohl nachträgliche Vermischungen vor; 
in den vorwiegenden Anschauungen ist das Reich dieser Geister vielmehr 
etwas von der Menschen weit durchaus Verschiedenes (freilich stehen diese 
beiden Welten in mannigfachen Beziehungen). Gelegentlich finden sich An¬ 
gaben, wonach in Palästina und Syrien die Grenzen zwischen Naturgeistern 
und islamischen Heiligen [wall, PL auliä ’) oft bis zur Unkenntlichkeit ver¬ 
schwimmen sollen 26 ; nach besseren Quellen sind diese Fälle aber doch recht 
selten, im allgemeinen wird im Volksbewußtsein ein deutlicher Unterschied 
gemacht 27 . 


Hadschar. Herausgegeben von Heinrich Freiherrn von Maltzan (Braunschweig 
1873) 83, 1251, 131, 147, 153, 1791, 195, 213, 232, 242-244, 2461, 266; Theodore 
and Mrs. Theodore Bent, Southern Arabia (London 1900) 219, 2601, 2731, 415; 
G. Wyman Bury (Abdulläh Mansür), The Land of Uz (London 1911) 22, 26, 2021, 
316-320 passim; Bertram Thomas, Arabia Felix (= AF) (London 1932) 194-196, 
246-251, 2581, 277-281; D. van der Meulen und H. von Wissmann, Hadramaut. 
Some of Its Mysteries Unveiled (Leyden 1932) 1671, 170; Zbinden 46-54 passim. [ ] 

22 Canaan, Aberglaube 10-12; Canaan, Dämonenglaube 5-8; Eichler, bes. 35- 
39; Musil, Rwala 411; Zbinden 34. 

23 Canaan, Aberglaube 101; Canaan, Dämonenglaube 5; Eichler 35 f.; Zbinden 
34, 841, 86, 88, 911, 97; vgl. dazu auch J. Henninger, NZM 4 (1948) 130, 286 mit 
Anm. 26-28 (Buchausgabe: Spuren christlicher Glaubenswahrheiten im Koran 
[Schöneck 1951] 58, 72 mit Anm. 26-28). Die Vorstellung, daß die ginn (oder wenig¬ 
stens manche von ihnen) im Feuer wohnen, ist weit verbreitet; siehe Canaan, Aber¬ 
glaube 101; Canaan, Dämonenglaube 5; Musil, AP III 320. Vgl. auch unten Anm. 
100 . [ ] 

24 Über gefallene Engel nach islamischer Lehre siehe Canaan, Aberglaube 12; 
Canaan, Dämonenglaube 7, 281; Eichler 40-80; Zbinden 41; Henninger, NZM 
4 (1948) 1291, 284-293 (= Buchausgabe 571, 70-79) und die dort zitierte Literatur. 
Vgl. auch unten Anm. 91, 119, 120, 206. [ ] 

25 Canaan, Aberglaube 11 1; Canaan, Dämonenglaube 51, 33; Zbinden 48. 

26 So Curtiss 94, 99 f. 230, 231; vgl. auch Cook in Smith, Religion 538 f. Über 
einen wall, der als malak (Engel oder Geist) angesehen wird, siehe Sonnen 103, 1091; 
über die vielfach gleichen oder ähnlichen Funktionen von Naturgeistern und Heiligen 
gegenüber ihrem Wohnort siehe auch Jaussen, Moab 3021, 330-335 (vgl. aber ebd. 
319 - hier unten Anm. 27). 

27 Nach Canaan, dessen Untersuchungen gründlicher sind als diejenigen von 
Curtiss, sind in Palästina Heilige und ginn doch meist besser zu unterscheiden, als 
Curtiss behauptet; siehe über «bewohnte» Bäume: Canaan, JPOS 4 (1924) 361, 
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Wenn wir für diese Wesen das Wort «Geister» gebrauchen, so darf das 
nicht dazu verleiten, ihre Natur als völlig unkörperlich, immateriell aufzu¬ 
fassen. Zwar sind sie für gewöhnlich unsichtbar; doch wird ihnen durch¬ 
wegs eine, wenn auch subtile, Körperlichkeit zugeschrieben 28 . Meistens 
heißt es, daß sie nicht unsterblich sind, sondern getötet werden oder auch 
eines natürlichen Todes sterben können 29 . Es gibt männliche und weibliche 
Geister 30 ; sie erzeugen Nachkommenschaft 31 (untereinander oder mit 
menschlichen Partnern) 32 . Sie essen und trin- [286] ken 33 und tragen 


über «bewohnte» Höhlen ebd. 45f. In den Quellen wohnen meistens Geister, nur selten 
sind sie von Heiligen bewohnt bzw. diesen geweiht; siehe Canaan, JPOS 4(1924) 
63; über die Kriterien zu ihrer Unterscheidung ebd. 631; vgl. auch JPOS 1 (1920/21) 
1581, 167 f. Gegen Curtiss bemerkt Canaan noch ausdrücklich, daß er nie von einer 
Quelle gehört hat, deren Bewohner manchmal ein wall und manchmal ein ginnt sei; 
wahrscheinlich handele es sich um zwei verschiedene Bewohner (JPOS 4 [1924] 66). 
In manchen Quellen wohnen zwei Geister, ein guter und ein böser (ebd. 37, 66 f.; auch 
Canaan, Dämonenglaube 2). - Auch Jaussen (Moab 295, 319) unterscheidet deutlich 
zwischen Totengeist und ginnl. - Die Untersuchung solcher Grenzfälle kann nicht 
Aufgabe dieser Arbeit sein. 

28 Canaan, Dämonenglaube 5-9 passim; Musil, Rwala 411; Zbinden 47. (In dieser 
und den folgenden Anmerkungen bis 129 einschl. ist die oben in Anm. 16-21 ange¬ 
führte Literatur nicht vollständig ausgewertet, weil dies hier zu weit führen würde). 

29 Canaan, Aberglaube 10; Canaan, Dämonenglaube 17 f., 21, 24, 27 f.; Doughty 
II 212 (= 1888, II 191; es handelt sich um Anschauungen aus Medina); Jaussen et 
Savignac 60; Zbinden 40. - Nach Musil, AP III 320 (vgl. auch ebd. 321) kann ein 
Geist nicht getötet werden, sondern nur das Tier, in dem er sich verborgen hat. Ob er 
nach den in Arabia Petraea herrschenden Anschauungen auch eines natürlichen Todes 
sterben kann, wird nicht gesagt. 

30 Canaan, Dämonenglaube 9f., 21-24; Musil, AP III 320-323 passim; Doughty 

II 212f. (= 1888, II191 f.); Jaussen et Savignac 61; Zbinden 34-36. Vgl. auch unten 
Anm. 48-53. 

31 Canaan, Aberglaube 13, 14 f.; Canaan, Dämonenglaube 21, 23 f.; Musil, AP 

III 320, 323; Doughty II 212 f. (= 1888, II 1911); Jaussen et Savignac 601; Zbin¬ 
den 34, 47. - Ein menschliches Kind kann mit einem Geisterkind vertauscht werden; 
ein solches unterschobenes Kind heißt al-mubaddal, Wechselbalg (Musil, AP III 323; 
Zbinden 52; vgl. auch Smith, Religion 174, note 2). 

32 Curtiss 1201, 124; Musil, AP III 3211, 3271; Canaan, Aberglaube 131; 
Canaan, Dämonenglaube 21-25; Canaan, ZDPV 78 (1962) 9, 14; Jaussen, Naplouse 
230-234; Doughty II 212-214 (= 1888, II 191-193) ; Jaussen et Savignac 61; Gran- 
qvist, Birth 311, 220; Granqvist, Childhood Problems 101, 232; Zbinden 36, 521; 
Smith, Religion 50; Cook, ebd. 514 und die dort zitierte Literatur. - Weitere Belege 
bei J. Henninger, IAE 42 (1943) 145 mit Anm. 11-14, 146 mit Anm. 24 (in der 
Arbeit: Die Familie bei den heutigen Beduinen Arabiens und seiner Randgebiete). 
Siehe auch unten Anm. 137. - Auf solche Vorstellungen wird häufig zur Erklärung 
von Gen. 6, 1-4 verwiesen; so bei Smith, Religion 50; J. Chaine, Le Livre de la 
Genese (Paris 1949) 101-106, bes. 1031 (er zitiert Jaussen, Naplouse 230-234). 
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auch, wenigstens gelegentlich, Kleider, die sie sich dann von den Menschen 
ausleihen 34 . Alles, was nicht durch Anrufung des Namens Gottes oder auf 
andere Art vor ihnen geschützt worden ist (siehe unten S. 293f.), kann 
durch die Geister weggeholt werden. 

Bei den Ruala, «dem einzigen echten Beduinenstamm Nordarabiens» 35 , 
ist dagegen die Auffassung der ginn weniger grob-körperlich. Zwar gelten 
sie auch dort als Wesen, die Nahrung brauchen (ihre Lieblingsnahrung ist 
rohes Fleisch, ihr Lieblingsgetränk frisches Blut) 36 , sie haben Körper und 
sind entweder männlichen oder weiblichen Geschlechtes 37 , aber sie können 
weder krank werden noch sterben und erzeugen auch keine Kinder, weder 
miteinander noch mit menschlichen Partnern 38 . Allerdings ist auch nach 
dem Glauben der Ruala sexueller Verkehr zwischen Menschen und ginn 
möglich 39 ; aber eine Jungfrau, die von einem Geist mißbraucht wird, ver¬ 
liert dadurch nicht ihre körperliche Unversehrtheit 40 . 

Die Erscheinungsformen der (an sich unsichtbaren) Geister sind sehr man¬ 
nigfaltig; am häufigsten sind Gestalten von Tieren: vierfüßige Tiere, 
z.B. Kamele, Esel, Ziegenböcke, Affen, Hunde, Katzen, Igel, Hyänen 41 , 
Vögel, z.B. Raben, Eulen, Hähne, Hennen mit ihren Küchlein 42 , niedere 


33 Canaan, Aberglaube 13; Canaan, Dämonenglaube 9-11; Einszler, ZDPV 10 
(1887) 161-165; Musil, AP III 322; Jauussen et Savignac 61; Zbinden 34. 

34 Canaan, Aberglaube 13; Canaan, Dämonenglaube 111; Einszler, ZDPV 10 
(1887) 174-176. 

35 «The Rwala are recognized by all their neighbors as the only true Bedouin tribe 
of northern Arabia.» (Musil, Rwala, p. xm). Näheres über die Begriffe Vollbeduinen 
(= Kamelzüchter), Halbbeduinen (= Kleinviehzüchter) usw. siehe bei Henninger, 
IAE 42 (1943) 31, mit Anm. 9-15. 

36 Musil, Rwala 411. «The raw meat they get from fallen animals, the blood is 
left for them by the Bedouins every time an animal is killed.» (ebd. 411). Die ginn 
züchten auch Schafe und Ziegen, aber keine Kamele und keine Pferde (ebd. 4111). 

37 Musil, Rwala 411, 413, 415-417. 

38 Musil, Rwala 413. 

39 Musil, Rwala 413; vgl. auch 415 f. 

40 Musil, Rwala 413. - Anders in Palästina; siehe z.B. Jaussen, Naplouse 233, 
wo ausdrücklich von der Deflorierung eines Mädchens durch einen Geist die Rede ist. 
Auch an den anderen oben Anm. 32 zitierten Stellen wird dies offenbar vorausgesetzt. 

41 Canaan, Aberglaube 15; Canaan, Dämonenglaube 13-18 passim; Doughty 
II 2101 (= 1888, II 1891); Jaussen, Moab 321; Musil, AP III 321; Musil, Rwala 
413f.; Hess 157; Zbinden 35, 38, 46-48. Vgl. auch unten Anm. 47 über den schwarzen 
Hund. [ ] 

42 Canaan, Aberglaube 15; Canaan, Dämonenglaube 13-15; Musil, AP III 322, 
324; Zbinden 35, 47, 52. 
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Tiere, z.B. Skorpione 43 , vor allem aber Schlangen 44 . Manche Tiergestalten 
werden von den ginn [287] nie angenommen, z. B. die des Wolfes, der für 
sie sehr gefährlich ist (schon sein Name genügt, um sie in die Flucht zu ja¬ 
gen) 45 ; weiße und grüne Vögel werden nicht von Geistern bewohnt, dagegen 
schwarze mit Vorliebe 46 ; auch schwarze Hunde, schwarze Schlangen usw. 
sind Geistertiere 47 . 

Wenn Geister sich nicht als Tiere zeigen, dann erscheinen weibliche Geister 
oft als schöne junge Frauen («Bräute») 48 , männliche meist in schreckenerre¬ 
gender Gestalt, z.B. als Riesen 49 , oder auch als gewöhnliche Menschen; aber 
dann sind sie an der Form ihrer Augen kenntlich 50 . In monströsen Misch¬ 
gestalten können die ginn ebenfalls auftreten, vor allem die Gül(a), ein 
menschenfressender weiblicher Geist 51 . Bestimmte weibliche Geister sind 
besonders gefährlich für ungeborene oder neugeborene Kinder; auch diese 
Geister erscheinen gewöhnlich in schreckhaften Gestalten 52 ; das bekannteste 
Wesen dieser Kategorie ist die Qarina 53 . Die Geister können nach Belieben 


43 Canaan, Dämonenglaube 13; Zbinden 35, 43; vgl. unten Anm. 94. 

44 Canaan, Dämonenglaube 13f., 261, 37: Doughty II 215 (= 1888, II 194); 
Musil, AP III 3201, 324; Musil, Rwala 4141; Hess 157; Zbinden 35, 43, 46, 48. 

45 Canaan, Aberglaube 55 f. ; Canaan, Dämonenglaube 13; Hess 4; Zbinden 35. [ ] 

46 Canaan, Dämonenglaube 14-16. 

47 Canaan, Dämonenglaube 11, 14-16; Doughty II 213 (= 1888, II 191); Musil, 
AP III 321; Zbinden 35 f. 

48 Canaan, Aberglaube 8; Canaan, Dämonenglaube 12; Musil, Rwala 4151; 
Zbinden 35. Solche weiblichen Geister locken auch oft Männer an und zwingen sie, 
mit ihnen zu tanzen, bis sie vor Erschöpfung tot zusammenbrechen, oder saugen ihnen 
das Blut aus; siehe Musil, Rwala 415 f. 

49 Canaan, Aberglaube 15; Canaan, Dämonenglaube 12 f.; Zbinden 35, 36, 47. 
Vgl. auch Doughty II 17 (= 1888, II 3). 

50 Doughty II 211, 214 (= 1888, II 190, 193); Curtiss 144; Zbinden 35, 48. 

51 Über die Güla und andere Monstra siehe: D. B. Macdonald, Art. Ghül. EI II 
(1927) 175b-176a; Doughty I 90, 92f., 131, 173; II 17, 612b (Index s. v. Ghröl, Ghrül) 
(= 1888, I 51, 531, 91, 131; II 3, 585a); Conder, Heth and Moab 3341; Ulrich 
Jasper Seetzen, Reisen durch Syrien, Palästina, Phönicien, die Transjordan-Länder, 
Arabia Petraea und Unter-Ägypten (Berlin 1854-1859) I 273 f.; III 20; Kremer, 
Studien III-IV (wie unten Anm. 131) 53-55; Jennings-Bramley, PEFQS 1906, 
1031; Musil, AP III 326-328; Jaussen, Moab 321-323; Jaussen et Savignac 60; 
Granqvist, Marriage Conditions II 169; Canaan, Aberglaube 15; Canaan, Dämonen¬ 
glaube 17-19; Zbinden 35, 361, 461, 50. Vgl. auch unten Anm. 52 und 53. 

52 Musil, AP III 3191, 326-328; Musil, Rwala 4161; Hess 4, 159; Zbinden 
35, 461 

53 Canaan, Aberglaube 261, 51-54; Canaan, Dämonenglaube 47-49; H[ans] 
A[lexander] Winkler, Salomo und die Karlna. Eine orientalische Legende von der 
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und sehr schnell ihre Gestalt ändern, der einzelne ist also nicht an eine be¬ 
stimmte Erscheinungsform gebunden 54 . 

Geister können sich auch in bestimmten Naturerscheinungen bemerkbar 
machen; dies gehört aber eher zu ihrer Wirkungsweise als zu ihrer Erschei¬ 
nungsform (siehe unten S. 291). 

Als Aufenthaltsort der ginn gilt bei der seßhaften Bevölkerung in Palästina 
und Syrien vor allem die Erde, die Unterwelt 55 , vielfach werden sie mit ent- 
[288] sprechenden (umschreibenden) Ausdrücken bezeichnet, z.B. ahl 
al-ard, das Volk der Erde, u. ä. 56 . Man begegnet ihnen deshalb vor allem da, 
wo eine Verbindung mit der Unterwelt besteht. Solche Stellen sind zunächst 
einmal Quellen, Brunnen, Zisternen, überhaupt alles, was mit unterirdischem 
Wasser zu tun hat 57 . Heiße Quellen sind noch geheimnisvoller als gewöhn¬ 
liche und deshalb erst recht von Geistern bewohnt, denen man das Heizen 
des Wassers und seine spezielle Heilkraft zuschreibt 58 . Eine andere Art von 


Bezwingung einer Kindbettdämonin durch einen heiligen Helden (Stuttgart 1931); 
Zbinden 41 f. [ ] 

54 J aussen, Moab 320-322; Musil, AP III 3261; Musil, Rwala 413 f.; Canaan, 
Dämonenglaube 181, 26 f. 

55 Baldensperger, PEFQS (1893) 204; Musil, AP III 320; Dalman, PJb4(1908) 
491; Canaan, Aberglaube 8-10; Canaan, JPOS 1 (1920/21) 153 f.; Canaan, Dämonen¬ 
glaube 25-27, 35; Doughty II 213 (= 1888, II 192); Hess 157; Zbinden 34, 36, 37, 
47, 54. - Doughty I 301; II 209 (= 1888, I 259; II 188) berichtet eine Überlieferung 

- aus städtischem Milieu - daß die ginn sieben Stockwerke unter der Erde bewohnen. 

- Als Unterirdische hüten sie auch verborgene Schätze; siehe Doughty I 213; II 
121 (= 1888, I 1701; II 103); Musil, AP III 322, 325; Canaan, Dämonenglaube 14, 
321; Zbinden 52; Kremer, Studien III-IV (wie unten, Anm. 131) 30-35. Vgl. auch 
unten Anm. 79, 81, 103, 107, 108, 123, 158-160. 

56 Canaan, Dämonenglaube 22, 25; Zbinden 36, 37; diese Bezeichnung kommt 
aber auch in Zentralarabien vor: Doughty I 177; II 16 (= 1888, I 136; II 3); Hess 
157, ebenso bei den Fuqarä’ im nördlichen Hegäz (Jaussen et Savignac 60, 61). 
Vgl. auch unten Anm. 158. 

57 In Palästina gelten fast alle Quellen als von Geistern bewohnt: siehe Baldens¬ 
perger, PEFQS (1893) 204; Canaan, JPOS 1 (1920/21) 153-170; 4 (1924) 37, 63, 66- 
68; 5 (1925) 1711; ders., Aberglaube 16f., 21f.; Dämonenglaube 25, 30-33; Cook 
in Smith, Religion 538 f.; Dalman, AS 1/2, 637 f.; Musil, AP III 320; Zbinden 35- 
38. - Vgl. auch Alois Musil, The Northern Hegäz (New York 1926) 155; Doughty 
II 211 f. (= 1888, II 190) (Erzählung von einem von ginn bewohnten Brunnen in 
Gidda). In Hamä’ (Syrien) wohnt ein * Afrit , ein besonders bösartiger Geist, in der 
Schleusenkammer eines Wasserrades (Curtiss 229, 260). - Allgemeines über Quell¬ 
geister bei Semiten: Smith, Religion 165-176. Vgl. auch unten Anm. 68, 163. 

58 Baldensperger, PEFQS (1893) 210; Conder, Heth and Moab 335; Curtiss 
94 f., 99, 230; Musil, AP III416 f.; Jaussen, Moab 321, 359 f.; Cook in Smith, Religion 
538 f.; Canaan, Aberglaube 17; Canaan, Dämonenglaube 32; Zbinden 38. 
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Zugängen zur Unterwelt stellen Höhlen, Bergspalten, dunkle Täler, Schluch¬ 
ten, Gräber u.ä. dar 59 . Wenn man die Fundamente für einen Hausbau 
aushebt, stört man dabei die Geister, die in der Erde wohnen 60 , und muß 
deshalb ihnen gegenüber besondere Vorsichtsmaßregeln anwenden (siehe 
unten S. 293f.). Risse im Boden, die bei großer Hitze entstehen, ja sogar 
schon das Ritzen des Ackers durch den Pflug genügt, um Geistern den Zu¬ 
gang zur Erdoberfläche zu eröffnen 61 . Bäume (und Sträucher) reichen mit 
ihren Wurzeln in die Unterwelt hinab und sind deshalb auch oft von ginn 
bewohnt. Allerdings bestehen hier ähnliche Unterschiede wie bei den Tieren; 
es gibt bestimmte Spezies von Bäumen, die von den Geistern bevorzugt und 
andere, die von ihnen gemieden werden 62 . Geister, die durch das Blut eines 
gewaltsam Getöteten angelockt wurden, halten sich dort auf, wo er umge¬ 
kommen ist 63 ; von manchen besonders bösartigen oder monströsen Geistern, 
wie z.B. der Gül, nimmt man bei den Seßhaften an, daß sie sich meist in der 
Wüste umhertreiben 64 . Andere dieser Wesen sind den Menschen so nahe, daß 
sie an einem [289] bestimmten Hause haften, geradezu als Hausgeister 
bezeichnet werden können 65 . Während diese oft von gutartigem, wohlwol¬ 
lendem Charakter sind, halten sich an der Schwelle vor allem gefährliche Gei¬ 
ster auf, und deshalb ist die Schwelle eines Hauses mit ganz besonderen 
Vorsichtsmaßnahmen und Zeremonien umgeben 66 . 


59 Curtiss 100, 208, 257, 263; Canaan, JPOS 4(1924) 451; Canaan, Dämonen¬ 
glaube 191, 35; Jaussen et Savignac 61; Zbinden 37. In der Gegend des Golfes 
von 'Aqabah fürchtet man böse Geister in Höhlen und Ruinen (T. G. Carless, TBGS 
1836/38 [1844] 172). Manchmal leben in den Höhlen aber auch gutgesinnte Geister, 
bei denen Kranke Heilung finden; siehe Hess 21 

60 Canaan, Dämonenglaube 36-38; Jaussen, Moab 339, 343; Zbinden 44. Vgl. 
unten Anm. 103-105. 

61 Canaan, Dämonenglaube 25; Zbinden 37. 

62 Curtiss 96; Musil, AP III 324, 325; Jaussen, Moab 334; Canaan, JPOS 4 
(1924) 361; 8 (1928) 1621; ders., Aberglaube 171; ders., Dämonenglaube 341; Zbin¬ 
den 36, 37, 381; Cook in Smith, Religion 5621 

63 Canaan, Aberglaube 17; Canaan, Dämonenglaube 51, 35; Zbinden 36. [ ] 

64 Canaan, Aberglaube 18; Canaan, Dämonenglaube 35. - Musil, AP III 326 
(vgl. Zbinden 51) erwähnt einen großen schwarzen Stein, in dem ein Geist wohnt. 
Vgl. auch oben Anm. 51-53. 

65 Curtiss 66; Canaan, Aberglaube 18-20; Canaan, Dämonenglaube 36-39; 
Zbinden 44; Karl Jäger, Das Bauernhaus in Palästina (Göttingen 1912; Diss. 
Tübingen 1912) 50; über Geister in Backöfen ebd. 46; Canaan, Dämonenglaube 5. 

66 Einszler, ZDPV 10 (1887) 1701; Baldensperger, PEFQS 1893, 205; Conder, 
Heth and Moab 302; Jäger 50; Canaan, Aberglaube 19 f.; Canaan, Dämonenglaube 
36-38; Canaan, JPOS 6(1926)64; Granqvist, Marriage Conditions JI 126; Gran¬ 
qvist, Birth 87, 239; Granqvist, Child Problems 1011, 107, 231 f.; Dalman, AS VII 
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Wie alle dunklen, so sind auch alle schmutzigen, übelriechenden, unordent¬ 
lichen Orte, z. B. Latrinen, Misthaufen, Ölpressen u. ä. 67 beliebte Aufent¬ 
haltsorte der ginn, desgleichen die öffentlichen Badehäuser in den Städten 68 . 

In der Dunkelheit können die ginn aus der Erde und ihren sonstigen 
Schlupfwinkeln hervorkommen, deshalb ist die Nacht besonders gefährlich 69 
Nach den Vorstellungen der Seßhaften können also Geister praktisch über¬ 
all sein, man glaubt sich auf Schritt und Tritt von ihnen umgeben und muß 
beständig vor ihnen auf der Hut sein 70 . 

Bei den Beduinen ist dies nicht in gleichem Ausmaße der Fall. So sind 
nach den Anschauungen der Ruala die Aufenthaltsorte der Geister weit 
enger umgrenzt. Sie sind Seßhafte (hadar) [!], leben auf hohen Bergen, in 
unzugänglichen Schluchten und alten Ruinen. Sie haben niemals Zelte, wie 
die Beduinen. Ihre Schlupfwinkel sind unter der Erde, in Felsspalten, in 
Höhlen und in Gewölben verlassener Gebäude. Je weiter eine solche Schlucht 
oder Ruine von einer Wasserstelle entfernt ist, desto mehr sagt sie den ginn 
zu, weil sie wissen, daß sie dort nicht gestört werden 11 . Schlangen, die in 
alten Ruinen leben, sind oft von [290] Geistern bewohnt. Wer dort eine 


(1942) 97f. und die dort angegebenen Belege; Zbinden 36, 44; J. G. Frazer, Folk- 
Lore in the Old Testament (London 1918) III 1-18 (bes. 1, 2, 4, 16); vgl. auch unten 
Anm. 103-105. 

67 Canaan, Aberglaube 20; Canaan, Dämonenglaube 201, 26, 38; Zbinden 39. 

68 Einszler, ZDPV 10 (1887) 172-180; Jaussen, Naplouse 164; Canaan, Dämo¬ 
nenglaube 381; Canaan, Aberglaube 201; Zbinden 38. Vgl. auch Lane, Arabian 
Society (wie unten Anm. 130) 371, 179, 182 f. 

69 Canaan, Aberglaube 8,22; Canaan, Dämonenglaube 19f.; Jaussen, Moab 
320; Musil, AP III 320, 323; Zbinden 37. - Besonders gefährlich sind die Geister 
nachts auf Friedhöfen: Canaan, Dämonenglaube 20f.; über einen Friedhof in Kuwait: 
Dickson (wie oben Anm. 20) 208. 

70 Curtiss 66, 107, 258, 265, 267; Jaussen, Moab 319, 339, 343; Canaan, Dämo¬ 
nenglaube, passim. «Vom Erdinnern kommen die Geister zur Erdoberfläche und füllen 
den Luftraum so vollständig, daß eine Nadel, die vom Himmel fällt, sie zweifellos 
berühren würde.» (Canaan, Dämonenglaube 27; dasselbe: Canaan, Aberglaube 10.) 

71 Musil, Rwala 411; vgl. ebd. 412-417 passim. - Auch bei den Beduinen in Nord¬ 
ostarabien (Kuwait und Nachbargebiete) werden bestimmte Plätze genannt, wo sich 
die ginn auf halten; in einem Falle handelt es sich um einen Meteoritenkrater, in einem 
anderen um eine stark schwefelhaltige, stinkende Quelle (Dickson 538 f.) Vgl. auch 
unten Anm. 155. Über Berggeister vgl. auch unten Anm. 80, 81, 120. - Fulgence 
Fresnel (JA VI/17 [1871] 119) referiert die Aussage von Beduinen aus dem Hegäz, 
daß sie ihr wasm (Stammeszeichen) auf Felsen einritzen, um dadurch ihr Vieh unter 
den Schutz des Berggeistes zu stellen. - Von den Fuqarä’ im nördlichen Hegäz heißt 
es einerseits, daß sich nach ihrer Anschauung Geister an bestimmten Orten, z.B. in 
alten Gräbern auf halten (Jaussen et Savignac 61), andererseits, daß die Geister 
«überall» sind (ebd. 62). 
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Schlange tötet, macht sich die Geister zu Feinden (denn sie sind, wie die 
Beduinen, in Stämme, Sippen und Familien eingeteilt, und diese handeln 
solidarisch, wenn sie angegriffen werden 72 ). Wenn jemand eine solche 
Schlange brät und ißt, bringt er damit den Geist in sich hinein und wird 
besessen. Aber in der weiten, flachen Wüste leben die Geister niemals; dort 
kann man jede Schlange ohne Gefahr töten und essen 73 . Bestimmte Arten 
von Bäumen und Büschen sind von Geistern bewohnt 74 ; dagegen ist offen¬ 
bar die baumlose, offene Wüste von ihnen frei, und von den Wasserstellen 
halten sie sich fern. 

Bei anderen (Kamelzüchter-) Beduinen scheinen ähnliche Anschauungen 
zu bestehen; Doughty berichtet von bestimmten Bäumen, Hainen und 
Gebüschen, wo sich «Engel» und Feen (fairies) aufhalten, im Gebiete der 
Moähib (Mawähib) im nördlichen Hegäz und bei benachbarten Stämmen 75 
(über den dort geübten Kult siehe unten S. 295). Ferner halten sie sich auch 
besonders gern in Höhlen 76 auf, sowie in Brunnen und Teichen 77 (letzteres 
im Unterschied zu den Auffassungen der Ruala). Dagegen ist die Vorstellung 
sehr weit verbreitet (auch bei den Ruala), daß manche, besonders sehr tiefe, 
Brunnen von Geistern gegraben worden sind 78 . 


72 Musil, Rwala 411. - Die Idee, daß die ginn in Stämme gegliedert sind, ist weit 
verbreitet, aber vielfach anders nuanciert. Bei Seßhaften, z. B. in Medina, spricht man 
von einem Sultan der ginn ; siehe Doughty II 209f. (= 1888, II 188f.) Nach einer 
weitverbreiteten Vorstellung gibt es sieben Stämme, die von verschiedenfarbigen 
Geisterfürsten bzw. -königen regiert werden; in diesen sind die 7 Planetengeister 
wiederzuerkennen. Siehe Canaan, Aberglaube 22f.; Canaan, Dämonenglaube 27- 
30, 39f.; Winkler, Siegel und Charaktere 86-109, bes. 92, 97-108; Zbinden 42f., 64. 

73 Musil, Rwala 414. — Dagegen heißt es für Arabia Petraea: «In jeder Schlange 
wohnt ein böser Geist» (Musil, AP III 324; vgl. Zbinden 46); das gilt aber nicht bei 
den Ruala. 

74 Musil, Rwala 416; vgl. Dickson 537 f. 

75 Bei Doughty I 316, 411 (= 1888, I 273, 365) ist die Rede von einer Akazie, die 
von ginn bewohnt ist. (Siehe auch die Erzählung ebd. II 231 = 1888, II 2091, wo es 
sich um einen Betrug handelt; aber die Anschauung von Bäumen, aus denen Geister 
Orakel geben, steht im Hintergrund). Über Bäume, Dickichte und Haine ( menhel, 
Plural menähil, [schriftarabisch manhal, PI. manähil], wo die meläika (Plural von 
melük, wörtlich «Engel», Geister der Luft - Doughty I 497, 530; II 407 = 1888, I 
449, 482; II 379) zuweilen herabsteigen, siehe Doughty I 495, 496, 5381, 598; II 550 
= 1888, I 448, 4491, 4901, 548; II 516); über den dort stattfindenden Kult siehe 
unten Anm. 87,117, und 118. Vgl. auch Musil, AP III 320. Zum Ganzen siehe Kremer, 
Studien III-IV (wie unten Anm. 131) 13; Zbinden 501 [ ] 

76 Vgl. Hess 21, Philby, Arabian Jubilee 1391; Zbinden 501 

77 Dickson 5381 (oben Anm. 71); Zbinden 501 

78 Doughty II 246 (= 1888, II 223); Charles Huber, BSG VII/6 (1885) 113; 
Musil, Rwala 413; Zbinden 51. [ ] 
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Bei den Beduinen in den süd- und südostarabischen Randgebirgen scheint 
ebenfalls eine starke Ortsgebundenheit der ginn angenommen zu werden. 
Zbinden schreibt: «Bei der beduinischen Bevölkerung Arabiens sind Berg¬ 
spitzen, Felsen, Täler, Bäche, Bäume, Seen, Quellen, Brunnen, Höhlen, 
Grotten und Ruinen Aufenthalte der Djinn » 79 . Wie sich aus dem Kontext 
ergibt, bezieht sich diese Äußerung zunächst auf die oben genannten südara¬ 
bischen Randgebiete 80 . [291] Sie können durch weitere Zeugnisse für 

Süd- (und Südost-) Arabien bestätigt werden 81 . Über das Innere Südarabiens, 
die Wüste RuV al-Häli («das leere Viertel»), scheinen nur wenige Angaben 
betr. Geisterglaube vorzuliegen 82 . 


79 Zbinden 49. - Über Höhlen siehe auch ebd. 53. 

80 Als Belege werden (ebd. 49 f.) verschiedene Stellen aus AbdullAh Mansür 
(Bury) und Th. Bent zitiert (vgl. oben Anm. 21). 

81 Vgl. besonders Thomas, AF 209, 269 über Abstammung von ginn ; ebd. 258 f. 
über einen Akazienhain, der nicht angetastet wird, weil dort ginn wohnen; ebd. 246- 
251 eine Geschichte über Tötung eines ginnt in Schlangengestalt durch den Helden 
Bu Zaid; ebd. 277-281 eine ähnliche Geschichte aus dem Zyklus der Banü Hiläl; 
ebd. 194-196 über Zär-Zeremonien (siehe oben Anm. 13); zum Ganzen auch Thomas, 
JRAI 62 (1932) 88-90; ferner aus der älteren Literatur besonders die Angaben von 
Wrede (siehe oben Anm. 21), die bei Zbinden nicht verwertet sind: Geister leben in 
bestimmten Tälern und Felsspalten (Wrede 83, 147), in Ruinen (153, 195), in einer 
Tropfsteinhöhle (125f.), in einem Fluß (1791), im Mimosa-Strauch (131), im «Sand¬ 
meer» (242, 244, 2461). Ein Tal, das der Tummelplatz böser Geister ist, bleibt unbe¬ 
wohnt, trotz seiner reichen Vegetation (83). Die Geister bewachen Schätze (126, 195, 
242, 2461). Es gibt eine Schlange, die einen Diamanten auf dem Kopfe trägt; diesen 
legt sie beim Trinken ab, und wenn ein Mensch sich dieses Diamanten bemächtigen 
kann, hat er Herrschaft über die Geister; das war bei Salomo der Fall (266). Wrede 
selbst stand im Rufe, ein Geisterbanner und Schatzsucher zu sein (126, 195, 213, 242, 
2461), in seiner Taschenuhr, glaubte man, sei ein Dämon eingesperrt (213). Ein anderer 
Reisender, der etwa 10 Jahre vor ihm die gleichen Gegenden durchzog, stand in dem¬ 
selben Rufe und wurde ermordet (232). - Über Kult der ginn berichtet Wrede nichts; 
höchstens ist zu erwähnen, daß sich die Beduinen beim Eindringen in eine Höhle mit 
lauten Rufen um Erlaubnis bittend an die Geister wandten (125). Über eine warme 
Quelle, die von einem Geist bewohnt ist, berichtet auch Heinrich Freiherr von 
Maltzan, Reise nach Südarabien (Braunschweig 1873) 304. Vgl. dazu Smith, Religion 
168, note 3. Über Berggeister in 'Oman siehe unten Anm. 102. 

82 Die Berichte von Thomas (oben Anm. 81) beziehen sich auf die Randgebiete. 
Bei Dickson (286 f.) sind einige Angaben über den gw^-Glauben der Murra in der 
großen südarabischen Wüste; danach schreiben diese das Phänomen des «singenden 
Sandes» und andere Geräusche, die man in der Wüste hören kann, diesen Geistern zu. 
H. St. J. B. Philby, The Empty Quarter (London 1933) erwähnt ebenfalls, daß dort 
der «singende Sand» (204, 295) und andere Geräusche, für die man keine Erklärung 
hat (1911, 295), den Geistern zugeschrieben werden. Vgl. auch unten Anm. 85. 
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Der Geisterglaube bei den Halbbeduinen der nordwestlichen Randgebiete, 
die im Altertum unter dem Namen Arabia Petraea zusammengefaßt wurden 
- die Sinai-Halbinsel mit ihrem nördlichen Vorland, das alte Edom und 
Moab; heute politisch auf geteilt unter Jordanien, Israel und Ägypten 83 - 
die dank der Forschungen von Antonin Jaussen und Alois Musil beson¬ 
ders gut bekannt sind, weist mehr Ähnlichkeit mit demjenigen der Seßhaften 
in Palästina und Syrien auf 84 (siehe auch unten S. 294-296 über Opfer). 

Die Wirkungen der Geister zeigen sich in der Natur; Luftspiegelungen, 
Wirbelwinde, Sandhosen, Nebel u.ä. werden auf sie zurückgeführt 85 . Vor 
allem [292] aber spielen sie den Menschen allerlei Schabernack, teils harm¬ 
loserer, teils bösartiger Natur, wodurch sie Menschen (und Tiere) erschrek- 
ken 86 . Von geschlechtlichen Beziehungen zwischen Menschen und ginn (die 
oft kein gutes Ende für den menschlichen Partner nehmen) war schon die 
Rede (oben Anm. 32), ebenso von den weiblichen Geistern, die Männern in 
lockender Gestalt erscheinen, aber sie ins Verderben bringen (oben Anm. 48). 
Träume werden, wenigstens teilweise, den Einwirkungen von Geistern zuge¬ 
schrieben 87 . Wenn ein ginni von einem Menschen gereizt wird - was auch 
unwissentlich geschehen kann - so «schlägt» er ihn (manche greifen ihn auch 
an, ohne gereizt worden zu sein, so die oben Anm. 51-53 erwähnten bösarti- 


83 Über den Begriff Arabia Petraea, der seit Ptolemäus in der antiken Geographie 
gebräuchlich war, siehe die Belege bei Henninger, IAE 42 (1943) 2 mit Anm. 1-3; 
Musil, AP III 1; ders., Northern Hegäz 44; H. von Wissmann, Saeculum 4 (1953) 70 
mit Anm. 12. 

84 Siehe oben Anm. 20 und die Zitate aus diesen beiden Autoren in Anm. 27-34, 
41-70 passim. 

85 Siehe Musil, AP III 41; Musil, Rwala 181; Hess 159; Canaan, Dämonen¬ 
glaube 12, 161; Zbinden 37, 47. Irrlichter werden ebenfalls auf ginn zurückgeführt 
(Zbinden 52). Die Vorstellung, daß Sandhosen (trombes de poussiere) von ginn her¬ 
rühren, findet sich auch bei den Städtern in San'ä’; siehe Claudie Fayein, Une Fran- 
9 aise Medecin au Yemen (Paris 1955) 85. - Hierher gehört auch die Erklärung des 
«singenden Sandes» (oben Anm. 82), die nicht auf Südarabien beschränkt ist; so 
berichtet Richard F. Burton aus dem alten Midian (Grenzgebiet von Arabia Petraea 
und dem nördlichen Hegäz), daß dort eine «Sandpyramide» beim Vorbeizug der 
Mekkapilgerkarawane eine Musik ertönen läßt, und daß man deswegen dort Opfer 
darbringt (The Land of Midian Revisited [London 1879] I 651); hier handelt es sich 
wohl auch um ginn, denen diese Musik zugeschrieben wird. 

86 Musil, AP III 320, 323; Jaussen, Moab 3191; Jaussen et Savignac 61; 
Canaan, Dämonenglaube 19-21, 371; Zbinden 35, 37, 401, 47, 52. 

87 Canaan, Dämonenglaube 21, 41; Hess 159. Bekannt ist auch die Praxis des 
Heilschlafes, zu dem man sich an von ginn bewohnten Orten, besonders unter den 
ihnen heiligen Bäumen (siehe oben Anm. 75) niederlegt; siehe Doughty I 497 (= 1888, 
I 4491); Musil, AP III 325; Hess 21; Zbinden 501 
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gen weiblichen Geister); dann ist die Folge eine Krankheit, manchmal auch 
der sofortige Tod. Hauptsächlich werden den ginn Nervenstörungen zuge¬ 
schrieben, ferner Konvulsionen, Lähmungen, Fieber und langsames Dahin¬ 
siechen 88 . Noch schlimmer ist es, wenn der Geist in einen Menschen hinein¬ 
fährt; dies ist dann der Zustand der Besessenheit. Ein Verrückter heißt 
magnün (= von einem ginn besessen). In diesem Falle muß durch einen be¬ 
rufsmäßigen Beschwörer die Austreibung des bösen Geistes vorgenommen 
werden 89 . Solche berufsmäßigen Beschwörer können auch mit Hilfe der Gei¬ 
ster wahrsagen und Zauberei betreiben 90 . Wo der Einwirkung von Geistern 
moralische Schwächen und Fehler zugeschrieben werden, hegt islamischer 
Einfluß vor; dieser zeigt sich schon darin, daß dann gewöhnlich vom Teufel 
(Iblis) oder Satan (Saitän) die Rede ist 91 . 

Da die ginn den Menschen in so mannigfacher Weise lästig werden können, 
gibt es mancherlei Abwehrmaßnahmen gegen sie 92 . Dazu gehört zunächst, 


88 Doughty I 301, 496 (= 1888, I 2581, 449), speziell wegen Verletzung eines heili¬ 
gen Baumes (ebd. I 496 = 1888, I 449); Jaussen, Naplouse 225-236; Jaussen, Moab 
319f.; Musil, AP III 3221, 413, 415; Musil, Rwala 399; Canaan, Aberglaube 231; 
Canaan, Dämonenglaube 19, 22, 26, 45-47; Zbinden 40, 47, 49, 52; Wrede 180. [ ] 

89 Doughty I 296, 3001, 355, 598, 607, 642; II 161, 28, 201, 212 (= 1888, I 254, 
257-259, 311, 548, 556, 590; II 21, 14, 180, 191); Curtiss 170, 172; Musil, AP III 
3221; Musil, Rwala 398, 400-404, 412-417 passim; Jaussen, Naplouse 225-236; 
Jaussen et Savignac 611; Hess 4, 157-160; Sonnen 122-125; Canaan, Dämonen¬ 
glaube 45-47; Zbinden 47, 52-54. - [ ] Bei den 'Ötäbe in Zentralarabien bedeutet 
megnün aber nicht den Besessenen, sondern ein Gespenst (Hess 1651). - Zbinden 
(54) äußert die Vermutung, daß die exorzistischen Zeremonien dieses Beduinen¬ 
stammes städtischen Einfluß aufweisen. — Die Zar- Zeremonien (siehe oben Anm. 13) 
sind kein eigentlicher Exorzismus, wenigstens nicht immer; so schreibt Michel 
Leiris, La possession et ses aspects theätraux chez les Ethiopiens de Gondar (Paris 
1958) 34, note 2 mit Recht:«<Exorcisme> est un terme impropre lorsqu'on Tapplique 
aux pratiques des confreries de zdr; le but vise est en effet de pactiser avec Tesprit 
plutöt que de l’expulser.» 

90 Doughty II 2091 (= 1888, II 1881); Musil, AP III 3181; Jaussen, Naplouse 
202-207, 214; Canaan, Aberglaube 24-26; vgl. auch Wellhausen 159-167. 

91 Canaan, Dämonenglaube 41; Canaan, ZDPV 78 (1962) 14. 

92 Ein sehr einfaches Abwehrmittel ist das Spucken; siehe Doughty II 184 ( = 
1888, II 164); Zbinden 46; Hess 159; auch das Räuspern wird einmal erwähnt 
(Hess 159). Ferner dient das Eisen zur Abwehr der Dämonen; schon eine Nadel kann 
dazu genügen; siehe Kremer, Studien III-IV (wie unten Anm. 131) 37; Goldziher, 
ARW 10 (1907) 41-46; Canaan, Aberglaube 51, 831; Canaan, Dämonenglaube 11 f.; 
Zbinden 39, 42, 44, 54. Vgl. zum Ganzen auch Kremer, Studien III-IV 36-38; unten 
Anm. 186. Zbinden (54) schreibt, unter Berufung auf Max Freiherr von Oppenheim, 
Vom Mittelmeer zum Persischen Golf II (Berlin 1900) 134; «... Sehr gebräuchlich ist 
bei ihnen [sc. den Sammar im *Iräq] auch die Anwendung von glühendem Eisen, das 
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a ) [293] daß man alles vermeidet, was sie herbeirufen oder reizen könnte. 
Ganz besonders verpönt ist das Pfeifen 93 . Carla Bartheel erklärt das wie 
folgt: «Ein Sprichwort der Beduinen lautet: <Du sollst in der Wüste nicht 
pfeifen, sonst rufst du den Teufel herbei. > In der Tat werden durch pfeifen¬ 
ähnliche Geräusche Schlangen und Skorpione angelockt, wie ich es später 
erfahren sollte.» 94 Es ist aber fraglich, ob diese rationalistische Erklärung 
ausreicht. Da es manchmal heißt, daß die Geister selbst pfeifen (oben Anm. 
93), ist auch an das Heulen des Sturmes und ähnliche Geräusche zu denken, 
die einen unheimlichen Eindruck machen und deshalb als Geisterstimmen 
gedeutet werden; diese soll man nicht nachahmen, b) Ferner schützt man 
sich gegen die Geister durch Gebet verschiedenster Art. z.B. zu islamischen 
Heiligen, besonders durch das häufige Aussprechen des Namens Gottes 95 , 
bei Christen auch durch das Kreuzzeichen 96 . (Bei bestimmten heißen Quellen 
darf man aber den Namen Gottes nicht nennen, wenn man dort im Bade 
Heilung sucht, sonst erzürnt man die ginn und erlangt die Genesung nicht 97 .) 
c) Eine sehr wichtige Rolle spielt auch das Tragen von Amuletten, in denen 
uralte orientalische Praktiken sich mit nachbiblischen jüdischen Traditionen 
(Salomo und David als Herren der Geister), mit islamischen Elementen 
(Gebrauch von Koranversen) und anderem verschmolzen haben 98 . d) Statt 
Gott oder eine andere höhere Macht zu Hilfe zu rufen, kann man sich aber 


an alle möglichen Körperstellen appliziert wird, z. B. bei Fieber sogar am Kopf. Wir 
begegnen hier offenbar der Meinung, daß die die Krankheit verursachenden Djinn das 
Eisen fürchten. Durch das Erglühen des Eisens will man vielleicht den Fieber djinn, 
der den Kopf <heizt>, überbieten und dadurch aus dem Leibe herausärgern.» Dies 
sind aber rein spekulative Erklärungsversuche. Bei Oppenheim ist an der zitierten 
Stelle nicht die Rede von ginn. 

93 Doughty I 607 (= 1888, I 556); Jaussen, Moab 320; Musil, AP III 305, 313; 
vgl. auch Philby, The Empty Quarter 191; unten Anm. 184. 

94 Carla Bartheel, Unter Sinai-Beduinen und Mönchen (Berlin 1943) 52. - Schon 
bei Musil, AP III 313, ist erwähnt, daß nach der Ansicht eines dortigen Stammes, 
der Liätneh, durch Pfeifen Schlangen, Skorpione und giftige Spinnen angelockt werden. 

95 Einszler, ZDPV 10 (1887) 160-181, bes. 161-165, 166-169; Musil, AP III 322; 
Musil, Rwala 416; Jaussen et Savignac 61; Canaan, Aberglaube 8, 17; Canaan, 
Dämonenglaube 10, 37, 38, 41 f., 47; Zbinden 38, 41 f. [ ] 

96 Musil, AP III 322; Canaan, Dämonenglaube 23. 

97 Einszler, ZDPV 10 (1887) 179f.; Smith, Rehgion 171. - Zbinden (38) zitiert 
als Belege zwei Stellen aus Canaan, wo aber diese Einzelheit nicht erwähnt ist. Canaan, 
Aberglaube 8, Anm. 3 hat ein Beispiel von einer gewöhnlichen Quelle. 

98 Canaan, Aberglaube 19, 49-56, 77-133 passim (bes. 77-93, 99-115); Canaan, 
Dämonenglaube 21, 49; Winkler, Siegel und Charaktere, passim; Musil, AP III 
319; Jaussen et Savignac 62; Zbinden 42f., 53f.; Chelhod, Objets et Mondes 
5 (1965) 153-158; vgl. auch unten Anm. 217. 
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auch direkt an die Geister wenden und sie freundlich zu stimmen suchen. 
Dazu gehören solche Formeln wie: dastür yä sähib al-mahall (= [mit deiner] 
Erlaubnis, o Besitzer dieses Ortes), die man beim Hausbau, beim Aufschlagen 
eines Zeltes und ähnlichen Gelegenheiten spricht 99 . Wenn man Feuer 
[294] auslöscht 10 °, muß man ähnliche Formeln gebrauchen, um die Gei¬ 
ster zu warnen bzw. zu besänftigen, e) Sehr wichtig sind schließlich die 
Opfer an Geister 101 , die sich teils noch in sehr deutlicher Form, teils in Resten 
und Abschwächungen finden. In Südarabien opfert man einem Berggeist, 
dessen Gebiet man betritt, ein Tier, z.B. eine Ziege 102 . Bei den Seßhaften 
spielen die Bauopfer 103 eine große Rolle; manchmal kommt bei diesen die 
Beziehung zu den Geistern noch deutlich in der Opferformel zum Aus¬ 
druck 104 , manchmal sind sie auch schon so weit islamisch umgedeutet, 
daß sie Halil (Abraham), anderen islamischen Heiligen oder Allah selbst 
dargebracht werden 105 . Bei den Halbbeduinen in Moab gibt es auch ähn¬ 
liche Opfer beim Aufschlagen eines Zeltes 106 . Wenn man ein Stück Ödland 


99 Jaussen, Moab 339, 343; Canaan, JPOS 5 (1925) 164, note 1; Canaan, Dämo¬ 
nenglaube 5, 26; Dalman, AS VII 95; Zbinden 34, 381, 49, 53; Wrede 125. Vgl. 
auch oben Anm. 71, 81. 

100 Canaan, Dämonenglaube 5; Canaan, Aberglaube 11; Zbinden 34. 

101 Allgemeines über Opfer an Geister: Doughty I 500 (= 1888, I 452); Canaan, 
Dämonenglaube 2, 21, 371; [ ] Curtiss 68, 214, 2291, 243, 257; Dalman, AS VII 
901, 94, 97f.; Zbinden 38 mit Anm. 7, 44, 50, 53. 

102 Bury (AbdullAh Mansür) 22, 26; Zbinden 49. Auch bei den Inland-Sihüh 
auf der Halbinsel Musandam in 'Oman werden Opfer an Berggeister erwähnt; siehe 
Handbook of Arabia I (London s. a. [1920] 594 [nach welcher Quelle?]). [ ] 

103 Siehe Doughty 1177; II 118 (= 1888, 1 136; II100); Einszler, ZDPV 10 (1887) 
170; Curtiss 66, 68, 208, 219, 2281, 257, 265-267 (vgl. auch ebd. 73, Anm. 2, 218, 
281); Musil, AP III 136, 313; Jaussen, Moab 319, 341-344; Jaussen, Naplouse 
211, 175; Jaussen et Savignac 68; Canaan, Aberglaube 19; Canaan, Dämonen¬ 
glaube 36; Canaan, JPOS 6 (1926) 62 f.; Canaan, ZDPV 78 (1962) 14; Kahle, PJb 
6 (1910) 84; 8 (1912) 154; Dalman, PJb 4 (1908) 49f.; Dalman, AS VII 90-98; Gran- 
qvist, Birth 153; Granqvist, Child Problems 121, 132; Wellhausen 127; Zbinden 
44, 53. 

104 Siehe Jaussen, Moab 339, 343; vgl. auch Canaan, JPOS 13 (1933) 61 f., 64, 65. 

105 Curtiss 73, 228; Jaussen, Moab 341 f.; Jaussen, Naplouse 21 f.; Canaan, 
JPOS 6 (1926) 62, mit note 2; Kahle, PJb 6 (1910) 84; 8 (1912) 154, 158; Dalman, 
AS VII 95, 97. - Bei Canaan, JPOS 13 (1933) 62, note 4, 64, 65 einige Berichtigungen 
zu Jaussen, Moab 341 f. und Curtiss 73, 228. 

106 Jaussen, Moab 319, 339-341, 344; Dalman, PJb 4(1908) 49; Canaan, JPOS 
9 (1929) 202; 13 (1933) 64; Canaan, Dämonenglaube 37; Canaan, ZDPV 79(1963) 
22; Murray 155; Zbinden 44. Allerdings findet sich dieses Opfer auch bei den Fuqarä’ 
im nördlichen Hegäz; siehe Jaussen et Savignac, 68, note 3. 
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urbar macht 107 oder einen Brunnen gräbt 108 , muß man ebenfalls die ginn, 
deren Ruhe man stört, durch ein Tieropfer besänftigen. Da sich bestimmte 
Geister gern an der Türschwelle aufhalten (siehe oben Anm. 66), werden dort 
apotropäische Opfer dargebracht 109 , z.B. beim Einzug in ein neu gebautes 
Haus 110 oder bei der Einführung der Braut in das Haus ihres Mannes bzw. 
ihrer Schwiegereltern 111 . Wenn man sich dauernd oder vorübergehend in 
einer Höhle aufhalten will, muß man die Geister durch ein Opfer günstig 
stimmen 112 . Weil heiße Quellen von ginn geheizt werden (siehe oben 
Anm. 58), [295] müssen diese ihre Opfergaben haben, wenn man im 

Bade Genesung sucht 113 . Auch bei gewöhnlichen Brunnen (und Bewässe¬ 
rungsanlagen) kann es sein, daß der betreffende Geist durch Opfer geehrt 
werden muß 114 . Manche Opfergebräuche bei Küstenbewohnern und See¬ 
fahrern lassen an Geister des Meeres denken 115 ; zuweilen wird dies auch 
ausdrücklich gesagt 116 . Von Geistern bewohnte Bäume sind oft Opferstät- 


107 Doughty I 177, 499 (= 1888, I 136, 452). 

108 Doughty I 499; II 219 (= 1888, I 452; II 198); Jaussen et Savignac 69. 
In Palästina wurden solche Opfer auch beim ersten Spatenstich zu einem Eisenbahn¬ 
bau (Curtiss 209, 212, 229) und bei Straßenbauten (Curtiss 229) den Geistern darge¬ 
bracht. 

109 Siehe oben Anm. 66, bes. Canaan, Dämonenglaube 21, 37 f. 

110 Siehe Curtiss 57, 265-267; Kahle, PJb 8 (1912) 158; Jaussen, Naplouse 22; 
Canaan, Dämonenglaube 361; Canaan, JPOS 13 (1933) 64; Dalman, AS 1/1, 301, 
32; VII 941 

111 Canaan, Dämonenglaube 371; Zbinden 44. 

112 Curtiss 208, 257; Kahle, PJb 8 (1912) 158 (vgl. auch ebd. Abb. 12 bei S. 140: 
Tür der Höhlenwohnung mit Blutzeichen); Musil, AP III 297; Canaan, JPOS 4 
(1924) 45 f.; Zbinden 53. 

113 Musil, AP III 4161; Canaan, Dämonenglaube 32; Zbinden 38, 44. Vgl. auch 
oben Anm. 58. 

114 Siehe oben Anm. 57. Dem * Afrit in Hamä' (siehe ebd.) wird alljährlich ein Widder 
geopfert (Curtiss 229, 260). Es gibt aber auch Quellgeister, denen man keine Opfer 
darbringt, obwohl man an ihre Existenz glaubt, siehe Jaussen, Moab 321; Cook in 
Smith, Religion 5381 

115 In Gaza wurde (nach Baldensperger, PEFQS 1893, 216) Brot ins Meer gewor¬ 
fen, als Gelübdeopfer (nadr) «für die Bewohner des Meeres». Ebenfalls aus Süd¬ 
palästina (in der Nähe von Askalon) wird berichtet, daß dort am Meeresstrande Schafe 
geschlachtet wurden. Das Blut floß ins Meer, und Kopf, Eingeweide, Lungen und 
Füße wurden ins Meer geworfen mit den Worten: hud nidrak yä bahr - nimm dein 
Gelobtes, o Meer! (Canaan, Aberglaube 751; dasselbe: JPOS 6 [1926] 12). [ ] Über 
Verehrung des Meeres auf der nördlichen Sinai-Halbinsel siehe Murray 156 f. (es 
handelt sich dort aber ursprünglich nicht um einen Brauch von Beduinen, sondern 
von Seßhaften; vgl. ebd. 252). 

116 Von den Seeleuten auf dem Roten Meer berichtet Johann Ludwig Burck- 
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ten 117 ; hierher gehören auch die Opfer an die «Engel», von denen Doughty 
spricht 118 ; bei den Opfern an den Teufel (Iblis), die aus der Oase Taimä’ im 
nördlichen Hegäz 119 und von Beduinen aus dem Negd (zentralarabisches 
Hochland 12 °) berichtet werden, ist wohl ebenfalls an Naturgeister zu 
denken. - Die Opfer an Geister sind aber nicht immer an bestimmte Orte 
gebunden; man bringt solche Opfer z.B. auch dann dar, wenn ein Unglück 
geschehen ist, das man den Geistern zuschreibt, oder wenn ein solches auch 
nur zu befürchten ist, z.B. wegen eines Traumes von schlechter Vorbedeu¬ 
tung 121 . Die Ruala überlassen den Geistern das Blut, sooft ein Tier geschlach¬ 
tet wird 122 ; [296] hier ist aber nicht an ein Opfer zu denken, sondern an 

einen Versuch zur Erklärung der islamischen Vorschrift, daß man bei der 
Schlachtung das Blut ausfließen lassen muß, um rituell reine Nahrung zu 
haben. 

In den meisten Fällen handelt es sich um blutige Tieropfer, vor allem 
Kleinvieh (Schafe und Ziegen); Huhnopfer und andere Geflügelopfer stehen 


hardt (Reisen in Arabien. Aus dem Englischen übersetzt [Weimar 1830] 650), daß 
sie bei jeder Mahlzeit eine Hand voll Speise ins Wasser werfen «aus Furcht vor Wasser¬ 
geistern»; über «Geschenke an das Meer», siehe auch C. H. Becker, Arabischer Schiffs¬ 
zauber. ARW 11 (1908) 157-159. - Ähnlich Samuel Barrett Miles, The Countries 
and Tribes of the Persian Gulf (London 1919) II 449, über Seeleute, die am Kap 
Musandam in *Omän vorbeifahren: «... the weathering of this cape has always been 
regarded with dread by Arab navigators passing in and out the Gulf on account of 
the gales of wind and the strong currents that prevail here. In order to propitiate the 
spirits of the deep they have long been accustomed to send afloat a model ship, more 
or less elaborate, or even a coconut Shell, filled with fragments of food and sweet- 
meats and to watch its career with keen anxiety, for if the toy boat reaches the shore 
in safety, they augur a prosperous voyage, but should it be capsized, dire forebodings 
fill their minds; these models were often met with by ships far out at sea in calm 
weather.» 

117 Vgl. oben Anm. 62, 81. 

118 Vgl. oben Anm. 75, bes. Doughty I 411, 497 (= 1888, I 365, 449f.) über das Auf¬ 
hängen von Opferfleischstücken, Ziegenhörnern, Tuchfetzen u. ä. an diesen Bäumen. 
Vgl. dazu auch Wellhausen 106. Über ähnliche Opfer, von Kranken in einer Höhle 
dargebracht, siehe Hess 3; Zbinden 50. 

119 Jaussen et Savignac 59f.; vgl. auch Le Comte de Landberg, Etudes sur les 
dialectes de TArabie Meridionale II/3 (Leide 1913) 1711 (vgl. den Kontext 1709-1714): 
ein Bericht von *Abd Allah Mizyad aus 'Oneyzah (in Qäsim, Zentralarabien); danach 
opfern die Einwohner von Taimä’ jedes Jahr dem Teufel mehrere Schafe; man schlach¬ 
tet diese auf Berggipfeln und läßt sie hegen, die Raubtiere und die Vögel verzehren sie. 

120 Landberg II/3, 1712: ähnliche Opfer in Krankheitsfällen. Hier ist aus dem 
Kontext deutlich zu ersehen, daß es sich um ginn handelt. 

121 Jaussen, Moab 3191; Jaussen et Savignac 70. 

122 Musil, Rwala 411. Siehe oben Anm. 36. 
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auch in besonderer Beziehung mit dem Geisterkult 123 . Bezeichnenderweise 
muß bei den Ruala zum Schutz neugeborener Knaben gegen eine Dämonin 
ein Hahn geschlachtet werden, und dieser muß am Hals grüne Federn ha¬ 
ben 124 . Schon der Umstand, daß ein Hahn notwendig ist, weist auf Herkunft 
dieser Praxis von den Seßhaften hin, denn der Hahn ist kein Haustier der 
Nomaden 125 (zur grünen Farbe siehe oben Anm. 46). Daneben finden sich 
auch Opfer von unblutiger, vegetabilischer Nahrung 126 und andere Gaben, 
z.B. eine Silbermünze, die unter der Schwelle vergraben wird 127 , als Ersatz 
für eigentliche Opfer. Auch Weihrauch wird bei solchen Riten verbrannt 128 
(ob als Opfergabe oder Abwehrmittel?). 

Diese, notwendigerweise sehr gedrängte, Übersicht über Geisterglauben 
und Geisterkult bei den heutigen Arabern läßt bereits einige allgemeine Fest¬ 
stellungen von grundsätzlicher Bedeutung zu. 

1. Zwar ist der Geisterglaube bei allen Bevölkerungsgruppen (Nomaden, 
Bauern, Städter) vorhanden , aber es bestehen doch gewisse Unterschiede, die 
es verbieten, die heutige arabische Bevölkerung diesbezüglich als eine Ein¬ 
heit zu behandeln. Eine Reihe von Einzelheiten zeigen, daß bei den reineren 
Vollbeduinenstämmen (Kamelzüchtern) der gwm-Glaube weniger inten¬ 
siv ist: die Geister sind Seßhafte, denen man nur an bestimmten Orten 
begegnet; sie werden weniger grob-körperlich aufgefaßt, sind nicht sterblich, 
haben zwar männliches oder weibliches Geschlecht, erzeugen aber keine 
Nachkommenschaft, usw. (siehe oben Anm. 35-40, 71-82). 


123 Siehe J. Henninger, Über Huhnopfer und Verwandtes in Arabien und seinen 
Randgebieten. Anth 41/44 (1946/49) 337-346, bes. 3391, 3421, 3451 - Doughty 
II 121 (= 1888, II 103) berichtet eine Geschichte über einen maghrebinischen Schatz¬ 
sucher, der den Geistern, den Hütern des Schatzes, einen schwarzen Hahn opferte. 

124 Musil, Rwala 417. 

125 Siehe Henninger, Anth 41/44 (1946/49) 339, 3431, 345 f. 

126 Siehe Canaan, Dämonenglaube 21, über ein Gemisch aus sieben verschiedenen 
Körnern, das an der Schwelle ausgestreut wird. - Canaan sieht auch in dem bekannten 
Ritus des Vergrabens der letzten Garbe (auf den hier nicht ex professo eingegangen 
werden kann) «ein Opfer an die Geister des Feldes, deren ganzes Eigentum man 
abgeerntet hat» (Dämonenglaube 251, dazu Anm. 237 und 238, ebd. S. 58). Außer 
den dort zitierten Literaturangaben siehe auch J aussen, Moab 252 f.; Musil, AP III 
301; Dalman, AS 1/2, 574-579; J. G. Frazer, The Golden Bough. Part IV: Adonis, 
Attis, Osiris 3 (London 1914) II 48, 96; Part V: Spirits of the Corn and the Wild 3 (1912) 
I 138; Zbinden44. 

127 Canaan, Dämonenglaube 39. - Zbinden (44) sieht in dem Silber ein Abwehr¬ 
mittel, das ebenso wirkt wie das Eisen (siehe oben Anm. 92). 

128 Doughty II 211 (= 1888, II 190); Jaussen, Naplouse 164, 214. Vgl. oben Anm. 
89 über Exorzismus-Riten. Jaussen, Naplouse 164, erwähnt auch eine zu Ehren eines 
ginnl angezündete Wachsfackel oder Kerze (flambeau). 
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2. Ebenso deutlich zeigen sich diese Unterschiede im Kult / so weisen die 
Opfer für das Zelt, die fast nur bei den Halbbeduinen in Moab Vorkommen 
[297] (siehe oben Anm. 106), deutlich auf die Bauopfer der Seßhaften hin 
(siehe Anm. 103-105), desgleichen auch die Zeremonie der Ruala, bei der ein 
Hahn geschlachtet wird (siehe oben Anm. 124, 125). 

3. Eine Reihe von Einzelheiten sind nichtarabischen, z.T. sogar nichtsemi¬ 
tischen Ursprungs . Dazu gehören die Zär-Zeremonien , die aus Abessinien oder 
Negerafrika stammen (siehe oben Anm. 13 und 89). Die Vorstellung von 
sieben Dämonenfürsten entstammt der gelehrten Astrologie (siehe oben 
Anm. 72) und ist hellenistisch beeinflußt, wie überhaupt viele Details im 
Volksaberglauben literarisch beeinflußt und deshalb, jedenfalls in ihrer 
jetzigen Form, jüngeren Datums sind 129 . Andere Einzelheiten, z.B. der 
Glaube an Salomos und Davids Herrschaft über die Geister und seine Anwen¬ 
dung auf Amulette und Abwehrformeln (siehe oben Anm. 95 und 98) sind 
nachbiblisch-jüdischer Herkunft. All dies muß beim Versuch einer Rekon¬ 
struktion «ursemitischer» Zustände ausgeschieden werden. 

4. Nach Eliminierung aller dieser fremden Bestandteile bleibt nun noch 
die Frage: Wo ist der Ursprung derjenigen Elemente von Geisterglauben und 
Geisterglauben und Geisterkult, die Nomaden und Seßhaften gemeinsam 
sind? Sind sie bei beiden Gruppen unabhängig entstanden, oder hat eine 
Gruppe sie von der anderen übernommen? Welche ist die gebende und welche 
die empfangende, oder bestehen wechselseitige Beziehungen ? Bevor diesen 
Fragen nähergetreten werden kann, muß aber erst noch untersucht werden, 
wie sich der heutige volkstümliche gwm-Glaube zum vorislamischen und zum 
offiziell-islamischen gzVw-Glauben verhält. 


II. Geisterglaube im vorislamischen Arabien 

Als Quellen für den vorislamischen ginn- Glauben können nicht ohne weiteres 
alle Werke der arabisch-islamischen Literatur betrachtet werden, denn viele 
Einzelheiten über Geisterglauben, die sich dort finden, sind fremden Ur¬ 
sprungs und erst spät in die arabische Kultur eingedrungen; das gilt z.B. 
vom Geisterglauben, wie er sich in der Erzählungssammlung 1001 Nacht 
spiegelt 13 °. [298] Brauchbareres Material enthalten die vorislamischen 


129 Siehe W. F. Albright, Islam and the Religions of the Ancient Orient. JAOS 
60 (1940) 283-301, bes. 291 f., 294. 

130 Siehe Alfred von Kremer, Culturgeschichte des Orients unter den Chalifen 
II (Wien 1875) 255-264; Edward William Lane, Arabian Society in the Middle 
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Dichter (allerdings nur spärlich), ferner der Koran, die Biographie Moham¬ 
meds und die übrige ältere islamische Literatur, schließlich auch noch die 
spätere islamische Literatur, Traditionssammler, Korankommentatoren, 
Juristen usw. Auch hier ist oft Vorsicht am Platze, aber dieses Quellen¬ 
material ist in den bereits vorliegenden systematischen Arbeiten 131 meist 


Ages. Edited by Stanley Lane-Poole (London 1883) 25-46, 179, 1821; Wellhau¬ 
sen 158; G. van Vloten, Dämonen, Geister und Zauber bei den alten Arabern. Mit¬ 
theilungen aus Djähitz’ Kitäb al-haiwän. WZKM 7 (1893) 169-187, 233-247; 8 (1894) 
59-73; A. S. Jayakar, Some Notes on the Arab Belief in the Metamorphosis of Human 
and Other Beings. JASB 6 (1902/03) 181-192, bes. 183-186 (Einzelheiten über ginn 
nach Qazwini, DamIrI und anderen islamischen Autoren); O. Rescher, Über das 
«Geister- und Teufelsbuch» des Schibli (Cairo 1326 [= 1908]). WZKM 28 (1914) 241- 
252; O. Rescher, Studien über den Inhalt von 1001 Nacht. Der Islam 9 (1919) 1-94, 
bes. 42-50, 63f. (jüdisch-christliche Einflüsse: 42; persisch-indische Einflüsse: 45; 
Geisteskranke als Besessene betrachtet: 63f.); Rene Basset, Mille et un Contes, 
Recits et Legendes Arabes I (Paris 1924) 55-57, 591, 1511, 159, 175, 1801; III (1927) 
205-207, 2331, 2401, 2711, 309-311; J. Henninger, Mohammedanische Polemik 
gegen das Christentum in 1001 Nacht. NZM 2(1946) 289-304 (bes. 290-296: Lite¬ 
raturangaben über die verschiedenen Bestandteile dieser Erzählungssammlung); 
J. Henninger, Über die völkerkundliche Bedeutung von 1001 Nacht. SAV 44 (1947) 
35-65, (bes. 371, 64, Anm. 2 und die dort zitierte Literatur über Geisterglauben u. ä.); 
J. Henninger, Der geographische Horizont der Erzähler von 1001 Nacht. Geogra¬ 
phica Helvetica 4(1949) 214-229 (bes. 227-229: Legendarische und mythische Geo¬ 
graphie); Zbinden 59-72, 132-137; vgl. auch ebd. 141-162 passim. - Über 1001 Nacht 
siehe auch Macdonald, EI I (1913) 1092a; im Anschluß daran schreibt er: «... Den 
Vorstellungen der Menge noch näher [als die Geister-ErZählungen in 1001 Nacht] 
stehen die von Artin, Oestrup, Spitta und Stumme gesammelten Märchen. Hier über¬ 
wuchert das folkloristische Element der einzelnen Rassen die gemein-muslimische 
Atmosphäre. Die in diesen Erzählungen auftretenden Geister sind mehr nordafrika¬ 
nisch, ägyptisch, syrisch, persisch und türkisch als arabisch oder islamisch...» 

131 Siehe vor allem: Wellhausen 106, 147-159, 211-214; Smith, Religion 119- 
139, 159, note 1, 198, 441-446; Cook, ebd. 538-541; Zapletal (wie oben Anm. 5) 
116-120, 123-128; Ignaz Goldziher, Abhandlungen zur arabischen Philologie (2 
Theile, Leiden 1896-1899), bes. I 1-27, 41 f., 59, 77, 106-117, 126, 133, 197-212; 
II S. cviii (Nachträge zu I 199-212); Th. Nöldeke, Art. Arabs (Ancient), in: ERE I 
(Edinburgh 1908) 659a-673a, bes. 669b-671a; Alfred von Kremer, Studien zur 
vergleichenden Culturgeschichte, vorzüglich nach arabischen Quellen I—II. SBKAWW, 
Phil.-hist. CI. 120 [Wien 1890], 3. Abhdlg.; III-IV, ebd. 8. Abhdlg. bes. 26-44, 53-55; 
Edward Westermarck, JRAI 29 (1899) 260-264; Hubert Grimme, Mohammed. 
II (Münster i. W. 1895), bes. 63-71; D. B. Macdonald, Art. Djinn. EI I (1913) 1091a- 
1092b; H. Reinfried, Bräuche bei Zauber und Wunder nach Buchari (Karlsruhe 1915; 
Diss. Freiburg i. Br. 1914), bes. 16-47 passim, 55 f.; A[rent] J[an] Wensinck, Ani¬ 
mismus und Dämonenglaube im Untergründe des jüdischen und islamischen rituellen 
Gebets. Der Islam 4 (1913) 219-235; Samuel S. Zwemer, The Influence of Animism 
on Islam (New York 1920), bes. 125-145; A. S. Tritton, Spirits and Demons in 
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schon einer eingehenden Kritik unterzogen worden. So kann, auf diese quel¬ 
lenkritisch gut fundierten Arbeiten gestützt, hier eine gedrängte Darstellung 
des vorislamischen gmw-Glaubens gegeben werden, aus der sich einige Ant¬ 
worten auf kulturhistorische Fragen gewinnen lassen. 

Die Natur der ginn ist im vorislamischen Arabien ebensowenig rein geistig 
wie im heutigen Volksglauben; sie sind zwar keine Wesen von Fleisch und 
Blut, sind geheimnisvoll und für gewöhnlich unsichtbar, aber doch irgendwie 
körperlich 132 . Sie essen und trinken 133 , sie können verwundet und getötet 
werden 134 . [299] Es gibt männliche und weibliche Geister 135 ; die ginn 

haben Nachkommenschaft 136 , sie können sich auch mit menschlichen Part¬ 
nern verbinden, sogar wirkliche Ehen mit ihnen schließen 137 . Wie die Men¬ 
schen, sind sie in Sippen und Stämme gegliedert; das Kollektivum ist bei 


Arabia. JRAS (1934) 715-727; Eichler, bes. 8-39, 59-61; Zbinden 75-80 (vgl. auch 
ebd. 81-99 passim); Rudi Paret, Mohammed und der Koran (Stuttgart 1957), bes. 
21-23, mit Literaturangaben 156; Joseph Chelhod, Le sacrifice chez les Arabes 
(Paris 1955), bes. 104-106, 174, 176, 195, 196; Gaudefroy-Demombynes (wie oben 
Anm. 10) 25-29; G. Ryckmans, Les religions arabes preislamiques (3 e edition, in: 
M. Gorce et R. Mortier, Histoire generale des religions IV [Paris 1960] 201-228, 
mit Bibliographie: 593-605). - Siehe auch oben Anm. 2-11 und 16. Die hier (Anm. 
130 und 131) erwähnte Literatur über Geisterglauben im vorislamischen Arabien ist 
in den folgenden Anmerkungen (132-221) nicht restlos ausgewertet, wie dies auch mit 
der Literatur über das neuzeitliche Arabien nicht der Fall ist (vgl. oben Anm. 28); 
übrigens werden in der Literatur vielfach die gleichen Originalbelege wiederholt. [ ] 

132 Wellhausen 148f., 151f., 154; Smith, Religion 1191; Eichler 38; Tritton, 
JRAS 1934, 7161; Ryckmans 203b. 

133 Lane, Arabian Society 33; Wellhausen 149; Tritton, JRAS (1934) 7201; 
Zbinden 71, 77, 98. Ihre Nahrung ist Kot: Wellhausen 150; vgl. auch Eichler 
33; Zbinden 93. 

134 Wellhausen 149, 1531; Smith, Religion 120, 127, note 2, 128. 

135 Wellhausen 149, 154; Gaudefroy-Demombynes 28. Vgl. auch unten Anm. 
152 und 153. 

136 Lane, Arabian Society 33. 

137 Wellhausen 154; Smith, Religion 50, 128; Cook, ebd. 514; W. R. Smith, 
Kinship and Marriage in Early Arabia ( 2 London 1907) 240; van Vloten, WZKM 
7(1893) 245-247; 8 (1894) 64f.; Ignaz Goldziher, Vorlesungen über den Islam 
(^Heidelberg 1925) 68, 319f., Anm. 131; Tritton, JRAS (1934) 721 f.; Chelhod, Sacri¬ 
fice 105; Zbinden 71 f., 78, 85, 98. Vgl. auch oben Anm. 32. Es ist nicht bei allen 
Belegen ersichtlich, ob dieser Glaube dort ausdrücklich als vorislamisch bezeichnet 
wird, aber er ist für die vorislamische Zeit genügend sicher bezeugt. Dafür spricht 
u. a. auch Sure 55, W. 56, 74, wo es von den Huris (Paradiesjungfrauen) heißt, daß 
«weder Mensch noch gänn sie zuvor berührte» (vgl. Canaan, Dämonenglaube 21; 
Henninger, NZM 5 [1949] 132f.; [= Buchausgabe: Spuren christlicher Glaubens¬ 
wahrheiten im Koran, Schöneck 1951, 851]; Zbinden 85, 98). [ ] 
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ihnen wichtiger als das Individuum, ganz wie bei den Arabern 138 , und diese 
Gemeinschaft handelt solidarisch, wenn es darauf ankommt, z.B. im Falle 
der Blutrache 139 . Geister können in Pflanzen, besonders Bäumen und Sträu- 
chern (siehe unten Anm. 162) wohnen; ihre häufigste Erscheinungsform ist 
jedoch diejenige von Tieren, besonders Tieren der Wildnis, zuweilen aber 
auch von Haustieren 14 °. Neben vierfüßigen Tieren wie Panther, Schakal, 
Wildkatze, Esel, Hund, Katze, Maus 141 , spielen Vögel dabei eine gewisse 
Rolle; z.B. Rabe, Eule, Grünspecht, Wiedehopf, Strauß 142 , vor allem aber 
Schlangen 143 und überhaupt kriechende Tiere, wie Eidechsen, Skorpione, 
Käfer u.ä. 144 . Die Verbindung der Geister mit Tierleibern ist bald enger, 
bald weniger eng; manchmal ist der Tierleib nur eine angenommene Mas¬ 
ke 145 . Die Geister können ihre Erscheinungsformen wechseln, manche be- 
[300] sitzen eine große Vielgestaltigkeit 146 . Öfters werden die Dämonen 
auch auf Tieren reitend gedacht, besonders auf Straußen und Füchsen 147 . 


138 Wellhausen 148; Smith, Religion 1261; Tritton, JRAS (1934) 717. 

139 Wellhausen 1481, 1531; Smith, Religion 127, 128; Chelhod, Sacrifice 176. 

140 Wellhausen, 106, 151-155, 157; Smith, Religion 119, 127-132 (auch Cook, 
ebd. 541); Tritton, JRAS (1934) 718-720; Chelhod, Sacrifice 105; Zbinden 761; 
Gaudefroy-Demombynes 26; vgl. auch R[udolf] Geyer, Die Katze auf dem 
Kamel. Ein Beitrag zur altarabischen Phraseologie, in: Orientalische Studien. Theo¬ 
dor Nöldeke zum 70. Geburtstag gewidmet (Gießen 1906) I 57-60, bes. 661 Über die 
Katze als dämonisches Tier siehe Menahem Naor, Über die arabische Katze. WZKM 
35 (1928) 276-289; 36 (1929) 87-107, bes. 35 (1928) 278-280; 36 (1929) 227-229. 

141 Wellhausen 150-152; Lane, Arabian Society 341; vgl. auch oben Anm. 140; 
unten Anm. 185. 

142 Wellhausen 152, 154; Smith, Religion 120, 129; Geyer (wie oben Anm. 140) 
66 f.; Ryckmans 203b. 

143 Th. Nöldeke, Die Schlange nach arabischem Volksglauben. Zeitschrift für 
Völkerpsychologie und Sprachwissenschaft 1 (1860) 412-416; Nöldeke, ERE I 
669b; Lane, Arabian Society 341; Kremer, Studien III-IV 26-28; Georg Jacob, 
Altarabische Parallelen zum Alten Testament (Berlin 1897) 51, 16; ders., Altarabisches 
Beduinenleben ( 2 Berlin 1897) 24; Wellhausen 1081, 149, Anm. 2, 151-155, 1631, 
212, 214; Smith, Religion 120 mit note 1, 127 mit note 2, 1291, 133, 168, 176, 177 
(vgl. auch ebd. 4421); Tritton, JRAS (1934) 717-720; Eichler 11 f.; Zbinden 71, 
761, 78, 81, 851, 93 f. (vgl. auch ebd. 75). Beim Glauben an Hausschlangen - gute 
Hausgeister in Schlangengestalt, vgl. unten Anm. 164 - vermutet Zbinden (94) bereits 
syrischen Einfluß. Vgl. zum Ganzen oben Anm. 44, 47, 65; unten Anm. 163. [ ] 

144 Wellhausen 151-154 passim; Smith, Religion 128, 129f.; Zbinden 77. [ ] 

145 Wellhausen 152, 154. 

146 Wellhausen 149, 152; Smith, Religion 120; Jacob, Beduinenleben 123; 
Tritton, JRAS (1934) 719, 721. 

147 Wellhausen 152; Smith, Religion 129; Tritton, JRAS (1934) 7191; Zbinden 
76. [ ] 
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Ob sie auch nach alt arabischer Vorstellung in Menschengestalt erscheinen 
können (wie nach heutigem Volksglauben, siehe oben Anm. 50) oder in 
furchterregender Gestalt, etwa als Riesen 148 , ist aus den Quellen nicht er¬ 
sichtlich 149 . Dagegen zeigen sich manche in monströsen Mischformen, z.B. 
in einer Zusammensetzung von Wolf und Hyäne 150 (dieses Detail ist auf¬ 
fallend, weil nach heutigem Volksglauben der Wolf der schlimmste Feind der 
ginn ist, siehe oben Anm. 45). 

Die Grenzen zwischen ginn und Tieren scheinen manchmal fließend zu 
sein; verschiedene Bezeichnungen für einzelne Dämonenklassen bedeuten 
zugleich auch ein Tier, eine Wettererscheinung, oder überhaupt allgemein 
Unglück, Schrecken u. ä. 151 Die menschenfressende Gül 152 und verschiedene 
andere Sonderspezies von dämonischen Wesen sind bereits im vorislamischen 
Arabien unter denselben Bezeichnungen wie heutzutage bekannt 153 . 

Aufenthaltsort der ginn ist die Wüste 154 , vor allem bestimmte Gegenden, 
die schwer zugänglich und nur wenig bekannt sind 155 , ferner alte Ruinen 156 , 


148 Siehe oben Anm. 49 und 130. 

149 Wellhausen (156) erwähnt nur den diesbezüglichen heutigen Volksglauben. 
Smith (Religion 120, 127, 129, note 1) spricht von der Möglichkeit des Erscheinens in 
Menschengestalt, bringt aber nur 129, note 2, einen Beleg, und zwar aus Damüri, 
wo bereits islamisch-mittelalterliche Vorstellungen vorliegen könnten. Tritton 
(JRAS [1934] 725) hat keinen Beleg. In der islamischen Tradition ist diese Erschei¬ 
nungsform erwähnt (Zbinden 93), sehr häufig auch in 1001 Nacht (Zbinden 61 f., 
64), was Zbinden aber auf persischen Einfluß zurückführt (ebd.). Für das vorislami¬ 
sche Arabien beruft sich Zbinden (77) auf den 'Antar-Roman, der aber nicht ohne 
weiteres als Quelle für diese Zeit gelten kann, weil er erst im 8.-12. Jahrhundert n. 
Chr. entstanden ist; siehe die Belege bei Henninger, Anth 53 (1958) 750f., 758f. 

150 Wellhausen 152; Smith, Religion 129; Chelhod, Sacrifice 105; Ryckmans 
203b; Zbinden 76. 

151 Wellhausen 149; Smith, Religion 1191, 121 mit note 2, 124-132 passim. 

152 Wellhausen 1491, 154, 155; Smith, Religion 126, note 1, 128, note 3, 129, 
note 2, 131; Jacob, Beduinenleben 1221; Lane, Arabian Society 41—43, 104; Tritton, 
JRAS (1934) 721; Chelhod, Sacrifice 105; Zbinden 97. - dhül bei Gaudefroy- 
Demombynes 28 ist zweifellos ein Druckfehler für ghül . - Vgl. auch oben Anm. 51. 

153 Wellhausen 149; Lane, Arabian Society 43-46; Tritton, JRAS (1934) 
7151; Eichler 13 f. 

154 Wellhausen 1491; Smith, Religion 120-122; Tritton, JRAS (1934) 7171 ; 
Chelhod, Sacrifice 105; Zbinden 75. Vgl. auch unten Anm. 255. 

155 Wellhausen 150 (ebd. 106 allgemeiner: «in Höhlen, Bergen und Tälern»); 
Smith, Religion 121 f.; Tritton, JRAS, (1934) 717; Macdonald (Eli [1913] 1091b) 
betrachtet gerade die «feste Lokalisierung» der ginn als etwas so Charakteristisches, 
daß man die klassische Definition des römischen genius loci «naturalem deum unius- 
cuiusque loci» darauf anwenden könnte (vgl. oben Anm. 71-73, 99). Gegen Macdo¬ 
nald: Eichler 17 (aber nicht überzeugend). [ ]. - Wenn Zbinden (75) schreibt: 


io 
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[301] Friedhöfe, überhaupt alle Stätten der Verwesung und des Schmutzes, 
z.B. Latrinen 157 . Die Geister wohnen in der Erde 158 , und wenn man Ödland 
kultiviert, Brunnen gräbt, Fundamente für Häuser u.ä. aushebt, stört man 
sie und kann sich ihren Zorn zuziehen 159 . Ob auch Höhlen eine besondere 
Rolle als Wohnung der ginn spielen, ist nicht ersichtlich 16 °. 

Sie hausen aber nicht nur in der Wüste, sondern auch in Gegenden, die 
reich an Wasser und Vegetation sind 161 , in Bäumen und Dickichten 162 . Eine 
besondere Beziehung zu Quellen und Brunnen, wie heutzutage (siehe oben 
Anm. 57, 58, 77, 79, 80, 81, 113, 114), ist im alten Arabien seltener als in 
Syrien und Palästina 163 . Als Hausgeister finden sich die ginn auch in den 


«... In jeder Schlucht und hinter jedem Stein sind sie versteckt», so scheint das eine 
unberechtigte Ausdehnung zu sein. Mir ist aus dem vorislamischen Arabien kein posi¬ 
tiver Beleg für das Wohnen von ginn in Steinen (Felsblöcken) bekannt (in neuerer 
Zeit vereinzelt, vgl. oben Anm. 64). Wellhausen (212) stellt ausdrücklich fest: 
«... Eine Beziehung der An 9 äb [ Ansäb ], der heiligen Steine, zu den Ginn ist allerdings 
nicht nachzuweisen...» Wenn Gaudefroy-Demombynes (26) und Zbinden (a. a. O.) 
vom Wohnen der ginn in Steinen sprechen, so liegt wohl ein Rückschluß von in Steinen 
lokalisierten Gottheiten auf frühere ginn vor (vgl. Zbinden 80). 

156 Wellhausen 150; Chelhod, Sacrifice 105; Zbinden 76; Ryckmans 203b. 

157 Wellhausen 150, 158. 

158 Wellhausen 151 f.; Smith, Religion 198; Ryckmans 203b. [ ] 

159 Wellhausen 151, 153; Smith, Religion 133, 135, 159, note 1; Kremer, Studien 
III-IV 26; Tritton, JRAS (1934) 717 f.; Zbinden 76. [ ] 

160 Wellhausen 106 spricht von Höhlen (siehe oben Anm. 155), gibt aber keinen 
Beleg an. 

161 Wellhausen 106, 151; Smith, Religion 1311; Zbinden 75. - Smith (131) 
schreibt ausdrücklich: «... while the jinn frequent waste and desert places in general, 
their special haunts are just those where wild beasts gather most thickly - not the 
arid and lifeless desert, but the mountain glades and passes, the neighbourhood of 
trees and groves, especially the dense untrodden thickets that occupy moist places in 
the bottom of the valleys.» So leiten auch Wellhausen (106-108) und Smith (Reli¬ 
gion 112 mit note 1, 142-151 passim) die Einrichtung des himä, des heiligen Bezirkes, 
von diesem Wohnen der Geister ab, die erst später von den Göttern verdrängt worden 
seien. Vgl. dazu Henninger, Paideuma 4 (1950) 181 mit Anm. 7-12,187 mit Anm. 51. 

1 62 Wellhausen 104-106, 151, 164; Smith, Religion 120, note 1, 1321 (vgl. auch 
442); Kremer, Studien III-IV 26; Gaudefroy-Demombynes 27, 29; Zbinden 76. 
Vgl. auch oben Anm. 161. 

163 Wellhausen (106) schreibt allgemein: «Sie wohnen in Wassern», gibt aber 
keinen Beleg und kein konkretes Beispiel (212 f. spricht er nur von der Quelle in 
Aphaka, die in Syrien ist). Auch bei Gaudefroy-Demombynes (26) ist nur in allge¬ 
meiner Weise vom Wohnen in Quellen die Rede. Chelhod (Sacrifice 105) erwähnt 
heilige Quellen, die von Geistern in Gestalt riesiger Pythonschlangen bewacht wurden; 
als Beleg dafür gibt er nur ERE VI 751 sq. an (a. a. O. 105, note 6). Es handelt sich 
um den Artikel: Holiness (Semitic), von Owen C. Whitehouse (a. a. O. 751b-759b). 
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Wohnungen der Menschen, wo sie manchmal als Schlangen erscheinen 164 . 
Ob auch die Vorstellung von der Schwelle als bevorzugtem Aufenthaltsort 
der Dämonen (vgl. oben Anm. 66, 109-111) altarabisch ist, ist nicht zu 
ermitteln 165 . «Überall sind sie gegenwärtig, überall ist man in Gefahr, sie zu 
stören ...» 166 . Vor allem treiben sie ihr Unwesen in der Dunkelheit, beim 
Hellwerden verschwinden sie 167 . 

[302] Ihre Wirkungen sind in der Natur festzustellen, vor allem im Außer¬ 
gewöhnlichen und Unerklärlichen, so in seltsamen Geräuschen, wie man sie 
etwa nachts in der Wüste hört 168 , in der Fata Morgana, im Wirbelwind 
u.ä. 169 . Sie greifen störend und erschreckend in das Leben der Tiere 170 wie 
der Menschen ein. Die Tiere spüren ihre Gegenwart, auch wenn die Menschen 
sie noch nicht bemerken, und reagieren darauf 171 . Bei den Menschen verur¬ 
sachen sie Krankheiten, besonders Fieber, Epidemien, Epilepsie usw., sowie 
Störungen der Sexualfunktionen (beim Mann Impotenz, bei der Frau Un¬ 
fruchtbarkeit oder Fehlgeburten 172 ). Der Wahnsinnige heißt magnün, von 


Dort ist einmal (754b) von «serpent jinn» die Rede, ohne daß ein Beleg dafür angege¬ 
ben würde. Hier liegen aber offenbar die Ausführungen von Smith (Religion 135 f. 
und 165-212, bes. 166-179) zugrunde. Er betont ausdrücklich, daß bei den nomadi¬ 
schen Arabern heilige Quellen und Brunnen von geringerer Bedeutung waren als in 
Syrien und Palästina (167; vgl. 169-177 passim). Über die Quelle in Aphaka siehe 
ebd. 168f., über das alte Südarabien ebd. 168, 176, 177 (z. T. nur indirekte Belege), 
über Quellgeister in Gestalt von Schlangen ebd. 168, 176, 177 (nur altes Südarabien 
und Syrien-Palästina). Vgl. unten Anm. 190. [ ] 

164 Wellhausen 151, 164; Smith, Religion 120, notel; Tritton, JRAS (1934) 
717; Zbinden 76. 

165 Gaudefroy-Demombynes 27 behauptet das zwar, aber mir ist kein positiver 
Beleg aus dem vorislamischen Arabien bekannt. 

166 Wellhausen 151. 

167 Weillhausen 151 (vgl. auch 1491); Smith, Religion 131; Tritton, JRAS 
(1934) 718; Zbinden 76; Ryckmans 203b. - Daß der Hahn durch sein Krähen die 
Dämonen vertreibt, scheint eine persische Vorstellung zu sein, die von dort her in 
das arabisch-islamische Gebiet eingedrungen ist; vgl. Henninger, Anth 41/44 (1946/ 
49) 341 mit Anm. 35-38 und die dort angeführten Belege; ferner auch Tritton, 
JRAS (1934) 725; Dalman, AS 1/2, 637f. [ ] 

168 Wellhausen 150, 1541; Smith, Religion 130; Jacob, Beduinenleben 122. 

169 Wellhausen 151, 2051; Smith, Religion 134; Lane, Arabian Society 36; 
Kremer, Studien III-IV 29; Canaan, Dämonenglaube 16 f. [ ] 

170 Wellhausen 155; Zbinden 77. Allerlei üble Streiche der ginn: Tritton, 
JRAS (1934) 723f.; Gaudefroy-Demombynes 28. 

171 Wellhausen 151. 

172 Wellhausen 1511, 163; Smith, Religion 120, 128, 135; Tritton, JRAS (1934) 
722, 724; Gaudefroy-Demombynes 271, 43f.; Zbinden 77; Ryckmans 203b. Siehe 
auch T[adeusz] Kowalski, Nase und Niesen im arabischen Volksglauben und Sprach- 
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ginn besessen 173 . Sie entführen Menschen, Kinder wie Erwachsene, in die 
Wüste 174 . 

Neben diesen Belästigungen und Störungen gibt es aber auch eine freund¬ 
liche, positive Art des Innewohnens und sonstiger engerer Beziehungen 
zwischen Menschen und ginn 175 . Die Vorstellung, daß jeder Mensch seinen 
Doppelgänger bei den ginn hat 176 , vielleicht sogar die Vorstellung eines 
persönlichen Schutzgeistes 177 , war vorhanden, - ganz sicher aber der Glaube, 
daß einzelne, besonders bevorzugte Menschen mit den ginn in engen, freund¬ 
schaftlichen Bezie- [303] hungen stehen. Als von ihnen inspiriert gilt der 
Wahrsager (kähin) 178 , denn die ginn besitzen ein geheimes Wissen 179 , von 


gebrauch. WZKM 31 (1924) 193-218, bes. 203 (Eindringen von Krankheitsdämonen 
durch die Nase); 212 (Ausscheiden durch Niesen; vgl. dazu auch 218); 213 (Eindringen 
beim Gähnen). Über Niesen und Gähnen auch: Wellhausen 163. 

173 Wellhausen 156; Smith, Religion 120, 127, note 2, 128, 129, note 2; Tritton, 
JRAS (1934) 722-724; Chelhod, Sacrifice 195 f.; Gaudefroy-Demombynes 27 f.; 
Eichler 23-29 passim; Ryckmans 203b; Zbinden 77. Vgl. auch unten Anm. 231- 
233.[ ] 

174 Wellhausen 154, 155. [ ] 

175 Wellhausen 156 mit Anm. 1; er verweist auf heutige Vorstellungen, wonach 
auch ein Mensch eine Art manhal sein kann (vgl. oben Anm. 75), unter Berufung auf 
Doughty (1888, II 109 = 1936, II 127). - Ginn können sich den Menschen gegenüber 
auch hilfreich erweisen: Wellhausen 154f.; Tritton, JRAS (1934) 722; Nöldeke, 
ERE I 669b; Chelhod, Sacrifice 105; Zbinden 78. 

176 Wellhausen 1561; Tritton, JRAS (1934) 722. Dazu Gaudefroy-Demom¬ 
bynes (28 f.): «Les djinns qui hantent les cimetieres paraissent avoir ete les doubles 
des morts. La croyance musulmane a conserve la notion que chaque homme est double 
d’un djinn qui est son compagnon intime (qarin) : il est son bon ou son mauvais genie. 
II semble possible de retrouver ce double dans le djinn qui, invisible ou transforme en 
oiseau sinistre, rode autour de la tombe.» (Auf die Beziehungen zum altarabischen 
Seelenglauben soll hier aber nicht näher eingegangen werden). Wenn Eichler (35-39) 
auch von «ginn als Doppelgängern der Menschen» spricht, so hat das bei ihm einen 
anderen Sinn; er versteht darunter, daß die ginn nach einer der im Koran vorkom¬ 
menden Auffassungen auf derselben Stufe stehen wie die Menschen, eine Klasse von 
Geschöpfen sind wie Menschen (und vierfüßige Tiere, Vögel, usw.), aber keine dämoni¬ 
schen Wesen mehr (mit übermenschlicher Macht). Vgl. unten Anm. 205. 

177 Wellhausen 156; Kremer, Studien III-IV 43; Eichler 16. - G. D. Horn- 
blower (Traces of a Ka-Belief in Modern Egypt and Old Arabia. Ancient Egypt 8 
[1923] 67-70, bes. 69f.) vermutet einen altarabischen Glauben an einen persönlichen 
Schutzgeist, ähnlich dem altägyptischen Ka-Glauben. 

178 Wellhausen 134-140 (bes. 134, 1371), 157, Anm. 1; van Vloten, WZKM 
7 (1893) 183f.; Jacob, Altarabische Parallelen 15f.; Nöldeke, ERE I 671a; Eichler 
23-29; C. Snouck Hurgronje in [P. D.] Chantepie de la Saussaye, Lehrbuch der 
Religionsgeschichte 4 (Tübingen 1925) I 651, 661; Tritton, JRAS (1934) 724, 726; 
H. S. Nyberg, Bemerkungen zum «Buch der Götzenbilder» von Ibn al-Kalbi, in: 
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dem sie mitteilen. Auch für den Dichter (sä'ir) und den Musiker wurde eine 
solche Inspiration angenommen, die zum hohen Ansehen des Dichters im 
vorislamischen Arabien, zum Glauben an die immanente Kraft seiner Worte, 
seines Fluches und seiner Satire gegen die Feinde des Stammes nicht 
wenig beitrug 18 °. Eine irgendwie verwandte Vorstellung ist, daß die ginn 
Träume bewirken und deshalb auch Traumdeutung geben können 181 . 

Im ganzen gesehen, sind sie den Menschen aber eher unangenehm. Sie 
sind keine «bösen Geister» im moralischen Sinne, wie sie sich in den bibli¬ 
schen Religionen und im Islam finden (siehe unten Anm. 206-209), sondern 


APArMA, Martino P. Nilsson A. D. IV. Id. Jul. Anno MCMXXXIX dedicatum 
(Lund 1939) 346-366, bes. 357-360, 3621; Alfred Haldar, Associations of Cult 
Prophets Among the Ancient Semites (Uppsala 1945) 161-198, bes. 167, 179-183, 
186; Rosa Klinke-Rosenberger, Das Götzenbuch (Kitäb Al-Asndm) des Ibn al- 
Kalbi (Zürich und Leipzig 1942) 59, 135, Anm. 391 und 392; Paret, Mohammed und 
der Koran 21-23, 156; Zbinden 781, 83; Gaudefroy-Demombynes 29, 39-42; 
J. Henninger, La societe bedouine ancienne, in: L'antica societä beduina - La 
societe bedouine ancienne - Ancient Bedouin Society - Die altbeduinische Gesellschaft. 
Studi di W. Dostal, G. Dossin, M. Höfner, J. Henninger, F. Gabrieli, raccolti 
da Francesco Gabrieli (Studi Semitici 2. Roma 1959) 69-93 [siehe ArV, N° 17] 
bes. 83 mit note 61; J. Henninger, La religion bedouine preislamique, ebd. 115-140, 
bes. 137 mit notes 88-90, 1381 mit notes 94-97 [siehe oben Nr. 1]. Vgl. auch unten 
Anm. 213 und 268. Auch Mohammed, der in der äußeren Form seiner Verkündigung 
an einen kähin erinnerte, wurde durch seine Gegner als von einem ginn inspiriert 
betrachtet; siehe Snouck Hurgronje, a. a. O. I 661; Richard Ettinghausen, 
Antiheidnische Polemik im Koran (Gelnhausen 1934; Diss. Franfurt a. M. 1931) 
15-19, 25-27; Johann Fück, Die Originalität des arabischen Propheten. ZDMG 
90 (1936) 509-525, bes. 5161 und die dort zitierte Literatur. 

179 Wellhausen 1371, 155; Eichler 24-27, 30-32; Tritton, JRAS (1934) 726; 
Zbinden 78 f., 83 f.; Gaudefroy-Demombynes 29, 41. - Der Mythus von den am 
Himmel lauschenden ginn, die durch Sternschnuppen vertrieben werden (siehe unten 
Anm. 205) ist aber nicht altarabisch, sondern islamisch (und jüdisch beeinflußt); 
siehe Wellhausen 137 f.; Kremer, Studien III-IV 39; Grimme II 65; Eichler 
30-32; Zbinden 831, 87, 91. [ ] 

180 Wellhausen 135, Anm. 3, 156, 157, Anm. 1; Ignaz Goldziher, Die Ginnen der 

Dichter. ZDMG 45 (1891) 685-690; ders., Abhandlungen zur arabischen Philologie 
I 1-121 (bes. 1-27, 411, 59), 133; Jacob, Altarabische Parallelen 15f.; Rescher, Der 
Islam 9 (1919) 481; Nöldeke, ERE I 671a; Snouck Hurgronje I 651, 661; Eichler 
23-29; Tritton, JRAS (1934) 718, 723; Haldar, Cult Prophets 178, 1821, 187-189; 
Chelhod, Sacrifice 105, 131 mit note 5; Zbinden 72, 781, 82-84, 98; Gaudefroy- 
Demombynes 231, 29; Paret, Mohammed und der Koran 21, 156; Henninger, 
La societe bedouine (wie oben Anm. 178) 831 mit note 62; Robert C. Elliot, The 
Power of Satire (Princeton 1960), bes. 15-18, 103, note 6 und die dort zitierte Lite¬ 
ratur. [ ] 

181 Gaudefroy-Demombynes 41 f. [ ] 
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moralisch indifferent; sie nützen und schaden nach Lust und Laune, je 
nachdem, ob sie jemandem freundlich oder feindlich gesinnt sind 182 ; des¬ 
halb hat man nicht gern mit ihnen zu tun, weil man nie weiß, wie sie reagie¬ 
ren, und gebraucht allerlei Abwehrmaßnahmen, um sie fernzuhalten 183 . a) 
Ebenso wie heutzutage, muß [304] man z.B. das Pfeifen vermeiden, weil 
sich die Geister untereinander durch Pfeifen rufen 184 . b) Eine Schutzmaß¬ 
nahme konnte auch sein, daß man das Verhalten von Tieren nachahmte, die 
selbst als dämonisch oder mit besonderer Kraft gegen die Dämonen begabt 
galten, z. B. das Schreien des Esels 185 . c) Auch Amulette wurden getragen 186 , 
und manche altarabischen Beschwörungen richteten sich vielleicht letztlich 
gegen die ginn 187 . Von Anrufungen höherer Mächte zum Schutz gegen die 
ginn hört man aus vorislamischer Zeit nichts 188 ; dagegen sind d) an die 
ginn selbst gerichtete Anrufungen überliefert, die an das heutige dastür yä 
sähib al-mahall (siehe oben Anm. 99) erinnern 189 . e) Ebenso wird auch von 
Riten berichtet, die man als Opfer bezeichnen möchte, nämlich Schlachtun¬ 
gen von Tieren mit Blutsprengung bei Hausbau, Graben eines Brunnens, 
Kultivierung von Ödland u.ä. 190 - ähnlich wie in heutiger Zeit (siehe oben 


182 Wellhausen 149; Eichler 3f8f. 

183 Wellhausen 157-167 (dabei auch manche erst durch den Islam eingeführte 
Praktiken, vgl. unten Anm. 217); Nöldeke, ERE I 670b; Tritton, JRAS (1934) 
717, 718, 720, 724-726. 

184 Gaudefroy-Demombynes 27 (aber ohne Beleg); Wellhausen (150) berichtet 
das nur von den heutigen Arabern, nach Doughty (siehe oben Anm. 93). 

185 Wellhausen 162 f.; Jacob, Beduinenleben 1541; R[udolf] Geyer, Das 
Fieber von Haibar und der Esel. WZKM 17 (1903) 301 f.; Gaudefroy-Demombynes 
431 [ ] 

186 Wellhausen 160-167 passim; Smith, Religion 129, note 2, 133, note 4 (Amu¬ 
lette aus dem Körper des Hasen, weil dieses Tier von den Geistern nicht geritten wird); 
Lane, Arabian Society 361, 40 (Eisen); Chelhod, Sacrifice 174 mit note 7 (Men- 
strualblut vertreibt die Geister); Zbinden 771; Gaudefroy-Demombynes 42f. [ ] 

187 Wellhausen 160-167 passim; Zbinden 771; Tritton, JRAS (1934) 717. 

188 Der Gedanke, daß Allah allen anderen Mächten überlegen ist, wird zuweilen 
schon bei vorislamischen Dichtern ausgesprochen; siehe Carl Brockelmann, Allah 
und die Götzen, der Ursprung des islamischen Monotheismus. ARW 21 (1922) 99-121, 
bes. 107-111, 1141; doch scheint man daraus nicht die praktische Folgerung gezogen 
zu haben, ihn etwa gegen die ginn anzurufen. 

189 Lane, Arabian Society 381; Eichler 16 f.; Canaan, Dämonenglaube 47; 
Tritton, JRAS (1934) 717, 722; Chelhod, Sacrifice 105 f. 

190 Smith, Religion 159, note 1; Kremer, Studien I-II 48; Nöldeke, ERE I 
670b; Eichler 16, 18; Tritton, JRAS (1934) 717, note 6; Zbinden 78; Gaudefroy- 
Demombynes 27; vgl. auch oben Anm. 159. - Von Opfern an die ginn spricht wohl 
auch Sure 6, 128 (vgl. Macdonald, EI I [1913] 1091b; Zbinden 88 ). Vielleicht steht 
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Anm. 103-108), wenn auch solche Berichte aus dem vorislamischen Arabien 
eher selten sind. Der Zweifel, ob man hier von einem Opfer (im Sinne einer 
Gabe) oder etwa nur von einem Abwehrritus sprechen kann, hängt mit der 
Frage zusammen, wie überhaupt das Verhältnis der alt arabischen ginn zu 
den vorislamischen Göttern ist, und ob man einen wirklichen Kult der ginn 
für das vorislamische Arabien behaupten kann. 

Auf den ersten Blick scheint die Frage überflüssig zu sein, denn der Koran sagt aus¬ 
drücklich, daß es zu Mohammeds Zeit Araber gab, die die ginn verehrten (Sure 34, 40; 
72, 6), oder sie mit Allah in Verbindung brachten (Sure 6, 100; 37, 158), [305] d.h. 

also wie Gottheiten behandelten 191 . Ähnliche Angaben finden sich in der alten islami¬ 
schen Tradition 192 . Deshalb haben auch ältere Islamforscher eine wirkliche « ginn - 
Anbetung» angenommen, z.B. Alois Sprenger, gegen den Wellhausen schreibt: 
«... Es ist zwar nicht richtig, daß die Araber zwischen Göttern und Dämonen über¬ 
haupt nicht unterschieden hätten. Dies ist die Ansicht Sprengers. Er meint, es 
gehe aus dem Kuran unwidersprechlich hervor, daß die Ginnanbetung den Kern des 
arabischen Polytheismus bildete (1, 2 5 2) 193 . Grade so unwidersprechlich geht es aus 
den Kirchenschriftstellern hervor, daß die Griechen, Römer, Germanen usw. die 
Dämonen und unsauberen Geister verehrten, oder aus dem Leviticus und der bibli¬ 
schen Chronik, daß auf den altisraelitischen Höhen den Satyrn und Feldteufeln 
geopfert wurde. In Wahrheit sind die Götter erst durch den Islam zu Dämonen 
herabgesetzt. Aber allerdings wie sie zuletzt zu Dämonen heruntergesunken sind, so 
sind sie zu Anfang aus Dämonen emporgestiegen...» 194 Dies ist die vorwiegende Auf¬ 
fassung der religionsgeschichtlich eingestellten Islamisten und Semitisten des aus- 


auch das Ausgießen des Opferblutes in die Grube am Fuße des Idols (siehe Wellhausen 
39, 103, 116) in Beziehung zu den chthonischen Dämonen (Klinke-Rosenberger 
99, Anm. 151). - Ein Wahrsager aus dem Yemen brachte vor dem Wahrsagen jedes¬ 
mal große Opfer dar, offenbar zu Ehren des ihn inspirierenden Geistes; siehe van 
Vloten, WZKM 7 (1893) 183 f. - Über Opfer bei Quellen im alten Südarabien, die 
wohl auch für Geister bestimmt waren, siehe Smith, Religion 177 (vgl. ebd. 168, 176); 
dazu J. Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 795, Anm. 38, 797, Anm. 49, 805, Anm. 
104. Vgl. auch David Heinrich Müller, SBKAWW, Phil.-hist. Classe 94 (1879) 
366f. (arabischer Text: ebd. 401); Ludwig Forrer, Südarabien nach al Hamdänfs 
«Beschreibung der arabischen Halbinsel» (Leipzig 1942), 111, Anm. 2, 223-225; vgl. 
oben Anm. 163. [ ] 

191 Sure 6, 100; 34, 40; 37, 158; 72, 6 (vgl. außerdem auch Sure 6, 128); dazu: 
Eichler 16-18, 25, 34, 381; Tritton, JRAS (1934) 726; Haldar, Cult Prophets 
182 mit notes 5-8; Zbinden 79 f. [ ] 

192 Z. B. Ibn al-Kalbi, vgl. Klinke-Rosenberger 48, 113, Anm. 248; Zbinden 
79 f. Man muß sich allerdings manchmal fragen, ob solche Angaben in der Tradition 
selbständigen Wert haben oder ob sie nur auf Korantexten beruhen, die kommentiert 
werden. 

193 Die zitierte Stelle ist: Alois Sprenger, Das Leben und die Lehre des Moham¬ 
med I (Berlin 1861) 252. 

194 Wellhausen 211 f. 
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gehenden 19. Jahrhunderts: Geister und Götter unterscheiden sich nicht ihrer Natur 
nach, sondern nur durch die Art ihrer Beziehung zu den Menschen; die Geister scheut 
man und vermeidet ihre Wohnstätten, den Göttern begegnet man mit Zutrauen und 
sucht ihre Wohnstätten eigens auf, um ihnen Kult zu erweisen und Hilfe zu erlangen 195 . 
Eine ähnliche Auffassung vertritt auch noch Chelhod, gestützt auf die Theorie einer 
einlinigen Entwicklung, die (nicht mit den Geistern, sondern) mit dem Unpersönlich- 
Heiligen beginnt: «Le meme defaut de personnalisation s’observe egalement dans la 
conception que se fait le nomade du divin... Tanalyse du vieux fond semitique laisse 
supposer que la notion meme du divin personnel est une acquisition tardive. A sa 
place on trouve un sacre indifferencie represente essentiellement par leS djinn... Tout 
est anime et merveilleux dans le desert, mais rien ne Test au point de devenir un veri- 
table objet d’adoration...» 196 Daher gibt es nach Chelhod bei den Nomaden so gut 
wie keinen öffentlichen Kult; dieser beginnt erst mit der Seßhaftwerdung und mit 
persönlichen Gottheiten 197 . 

Bei einer solchen Auffassung muß man aber doch die erwähnten Korantexte, die 
von Verehrung der ginn sprechen, etwas gewaltsam interpretieren; denn wenn man 
im Koran auch keine theologische Präzision findet, so wird dort doch zwischen den 
Gottheiten des arabischen Polytheismus und den ginn ziemlich klar unterschieden 198 , 
und die Deutung, daß die zitierten vier Stellen sich auf Gottheiten beziehen 199 , begeg¬ 
net erheblichen Schwierigkeiten. Deshalb sind manche neueren Autoren der von 
Wellhausen und Smith vertretenen Ansicht nicht mehr gefolgt. D. B. Macdonald 
nimmt die Angaben des Korans über den Kult der ginn ohne Abstrich, versteht sie 
aber im Sinne seiner Auffassung, daß zu Mohammeds Zeit in Mekka schon kein eigent¬ 
liches Heidentum mehr herrschte, sondern ein Synkretismus, «eine Art christlichen 
Glaubens, worin Heilige und Engel zwischen Gott und seine Diener getreten waren» 
und rechnet anscheinend die ginn auch zu diesen (bei Alläh fürbittenden) Zwischen- 
[306] wesen 200 . J. Starcky schreibt: «Les Arabes d’aujourd’hui, qui croient aux 
djinns, les considerent comme des genies plutöt malfaisants; mais, pour les contem- 
porains de Mahomet, les djinns etaient des dieux (Coran VI, 11) [sic; zu lesen: VI, 
100].» 201 Hier geht Starcky offenkundig, wie auch Dussaud 202 , von der Tatsache aus, 
daß es in Palmyra eine Klasse von niederen Gottheiten gab, die mit dem Wort ginnaye 
bezeichnet wurden, das zweifellos mit dem arabischen ginn etymologisch zusammen¬ 
hängt (darüber siehe unten S. 3101). Auch Gaudefroy-Demombynes nimmt einen 
vorislamischen ginn-VLult an, aber unter der Voraussetzung eines ganz allmählichen 
und fließenden Überganges von ginn zu Gottheiten, die erst noch mehr unbestimmt, 


195 Smith, Religion 119, 121-124, 126, 130; vgl. auch Cook, ebd. 539; Wellhau¬ 
sen 211-214 passim (siehe oben S. 280-282); Nöldeke, ERE I 670b. 

196 Chelhod, Sociologie 42 f. 

197 Chelhod, Sociologie 90. 

198 Eichler 17, 371, 76-78; Zbinden 791, 84. 
i" Tritton, JRAS (1934) 726. 

200 D. B. Macdonald, EI I (1913) 1091b. 

201 J[ean] Starcky, in: Maurice Brillant et Rene Aigrain, Histoire des Reli- 
gions IV (Paris s. a. [1956]) 219. 

202 Rene Dussaud, La penetration des Arabes en Syrie avant lTslam (Paris 1955) 
901, 98, 99, 101, 110-113, 160, mit fig. 26 (p. 111) und fig. 27 (p. 114). 
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später mit fest umrissener Persönlichkeit ausgestattet sind (siehe oben S. 2811, mit 
Anm. 10). Am entschiedensten spricht sich Zbinden 203 für einen vorislamischen 
gmw-Kult aus. 

Vielleicht ist aber der Unterschied der Auffassungen doch nicht so schroff, wie es 
auf den ersten Blick scheint. Bei Smith ist der Gegensatz zwischen den Dämonen als 
gefürchteten und den Göttern als freundlichen und hilfreichen Wesen wohl überspitzt, 
was mit seiner ganzen Theorie über die semitischen Götter (als Blutsverwandte ihres 
Clans, im totemistischen Sinne) zusammenhängt. Tatsächlich gibt es im vorislamischen 
Arabien auch unter den ginn freundliche und hilfreiche Wesen (siehe oben, Anm. 175- 
180), und eine völlige Kultlosigkeit behauptet auch Smith nicht (siehe oben, Anm. 
190). Schon deshalb sind an den absoluten Formulierungen von Smith einige Abstriche 
zu machen. Wellhausen hat einen Hinweis, der weiterführen kann «... Es gibt auch 
einen Dienst der Dämonen, aber er ist völlig privat und erhebt sich kaum über den 
Zauber; von da geht kein Fortschritt aus...» 204 Läßt man einmal die Auffassung 
beiseite, die immer wieder alles in eine aufsteigende Entwicklungslinie bringen will, 
so ist hier eine wichtige Unterscheidung ausgesprochen: privater Kult von Geistern 
{ginn, Dämonen) und öffentlicher, gemeinsamer Kult von Gottheiten kann neben¬ 
einander existieren (und das eine braucht nicht aus dem anderen hervorgegangen 
zu sein - jedenfalls nicht immer). 

Bevor aber diese kulturgeschichtliche Frage behandelt wird, wird am 
besten zuerst noch kurz dargestellt, wie der Islam den altarabischen ginn - 
Glauben beeinflußt hat. 

Mohammed teilte den Glauben seiner Landsleute und Zeitgenossen über die ginn 
und übernahm ihn ohne Bedenken in seine neue Religion, soweit er die Einzigkeit 
Gottes nicht gefährdete. Eliminiert wurde grundsätzlich alles, was nach einem Kult 
der ginn aussah oder ihnen irgendwie göttliche (oder halbgöttliche) Natur zuschrieb, 
z. B. ihr genealogischer Zusammenhang mit Allah (Sure 37, 158). Im Islam werden 
die ginn mit den Menschen auf eine Stufe gestellt: sie sind Geschöpfe Allähs, haben 
ein irdisches und ein jenseitiges Leben, sind vor die Entscheidung gestellt, ob sie die 
islamische Offenbarung annehmen wollen oder nicht (Mohammed selber hat den ginn 
gepredigt, siehe Sure 46, 28-31; 72,1-19), und je nachdem sind sie dann gute (gläubige) 
oder böse (ungläubige) ginn; die guten werden nach dem Endgericht ins Paradies 
eingehen, die bösen in die Hölle geworfen. - Seitdem die islamische Offenbarung 
erfolgt ist, ist den ginn auch der Zugang zum Himmel verwehrt, wo sie früher lauschen 
und infolgedessen den Wahrsagern manches Verborgene und Zukünftige mit- [307] 
teilen konnten (Sure 72, 8-10, u. a.) 205 . Während der Unterschied zwischen den guten 


203 Zbinden 791, 83 f. 99. 

204 Wellhausen 213, Anm. 1 [Hervorhebung von mir. J. H.] - Vgl. auch Cook in 
Smith, Religion 539, der zwar auch die Kultlosigkeit der Dämonen prinzipiell an¬ 
nimmt, aber andererseits betont, daß die Grenzlinie nicht scharf zu ziehen ist. Vgl. 
dazu auch Wilhelm Wundt, Völkerpsychologie 2 VI/3 (Leipzig 1915) 501, 641, 
312-315, 412-448 (bes. 412-420). 

2 °5 Wellhausen 1371, 153; Kremer, Studien III-IV 271, 381; Lane, Arabian 
Society 341, 371, 39; Grimme II63-71, bes. 63-66, 69-71; Smith, Religion 135, note 1 ; 
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ginn und (den aus den biblischen Religionen übernommenen guten Geistern, nämlich) 
den Engeln ziemlich klar ist 206 , gibt es bei den bösen Geistern nicht immer eine so 
genaue Unterscheidung 207 . Schon im Koran ist es nicht ganz klar, ob Iblis (Diabolos, 
der Teufel), ursprünglich zu den Engeln oder zu den ginn gehörte 208 . Zu den bösen 
Geistern, die nach dem Jüngsten Gericht in die Hölle geworfen werden, gehören 
wenigstens drei Kategorien: 1. gefallene Engel (Satane; das Wort Saitän, Satan, 
kommt im Koran auch im Plural Sayätin vor, Iblis dagegen nur im Singular) 209 ; 
2. die ungläubigen ginn 210 ; 3. die heidnischen Gottheiten 2n . Letztere werden also 
auch als eine Art böser Geister betrachtet, und so fragt sich, ob sie nicht auch unter 
der Kategorie der bösen ginn einbegriffen sind. 


Macdonald, EI I (1913) 1091b-1092a; Snouck Hurgronje I 664; Eichler 5, 8-39, 
bes. 17-19, 30-39; Henninger, NZM 4(1948) 130 (= Buchausgabe: Spuren christ¬ 
licher Glaubenswahrheiten 58); Ryckmans 203b mit note34; Zbinden 71, 81-93. 
Über jüdische (und christliche) Elemente in der islamischen ginn- Lehre siehe: Lane, 
Arabian Society 391; Kremer, Studien III-IV 39-44; Eichler 8, 16,18-23; Zbinden 
82-99 passim, 120-130 (siehe die kritischen Bemerkungen von Hans Joachim Schoeps, 
ZRGG 6 [1954] 369); über die Lehre von den ginn in der islamischen Tradition und 
Theologie siehe Zbinden 93-99, 141-162; dazu: O. Spies, OLZ 50 (1955) Sp. 536-538; 
J. Fück, Der Islam 32 (1955) 105. - Eichler (3, 8-39) legt großen Wert darauf, daß 
im Koran drei verschiedene Auffassungen der ginn unterschieden werden müssen 
(und Zbinden, 81-87, stimmt ihm darin weitgehend zu), nämlich: «Dschinn-Dämo¬ 
nen» (8-29), «Dschinn-Mittelwesen» (30-35) und «die Dschinn als Doppelgänger der 
Menschen» (35-39). Diese Dreiheit gilt aber höchstens für die (koranische und spätere 
offizielle) islamische Lehre, nicht für die vorislamische Auffassung, und auch nur in 
beschränktem Maße für die Volksreligion. In beiden schließt der Begriff des Doppel¬ 
gängers den dämonischen Charakter (übermenschliche Macht) nicht aus (vgl. oben 
Anm. 176). Überdies ist der Terminus «Mittelwesen» nicht glücklich; vgl. dazu Hen¬ 
ninger, NZM 4 (1948) 130 (= Buchausgabe 58) mit Anm. 10. Deshalb wird hier keine 
solche Unterscheidung gemacht. [ ] 

206 Kremer, Studien III-IV 40-44; Eichler 1-7, 81-131; Henninger, NZM 4 
(1948) 129-141 (= Buchausgabe 57-69) und die dort zitierte Literatur; Zbinden 89f. - 
Im volkstümlichen Islam ist allerdings auch diese Unterscheidung oft verwischt; vgl. 
Canaan, Aberglaube 7; Canaan, Dämonenglaube 3f.; siehe auch oben Anm. 75. 

207 Grimme II 69-71; Kremer, Studien III-IV 39-41; Lane, Arabian Society 
25, 27f., 32f.; Eichler 1-80 passim; Henninger, NZM 4 (1948) 284-293 (= Buchaus¬ 
gabe 70-79) und die dort zitierte Literatur; Zbinden 87-89. 

208 Lane, Arabian Society 29-32; Eichler 11, 33 f., 36, 53 f., 59-61; Henninger, 
NZM 4 (1948) 130, Anm. 11, 286-289 (= Buchausgabe 58, Anm. 11, 72-75); Zbinden 
88 f. 

209 Eichler 48, 56-64, 75; Henninger, NZM 4(1948) 284-286 (= Buchausgabe 
70-72). 

210 Siehe Sure 7, 36; 11, 120; Eichler 371; Henninger, NZM 4(1948) 130 mit 
Anm. 8; 5 (1949) 243 mit Anm. 164 (= Buchausgabe 58 mit Anm. 8, 97 mit Anm. 164); 
Zbinden 85, 99. 

211 Grimme II 63-71, bes. 651, 69-71; Eichler 78; Henninger, NZM 5 (1949) 293 
mit Anm. 163 (= Buchausgabe 97 mit Anm. 163) und die dort zitierte Literatur. [ ] 
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Eines ist klar: im Koran wird (außer an vereinzelten Stellen) nicht die Existenz 
dieser Wesen geleugnet, sondern nur ihre göttliche Natur, und deren Usurpation stellt 
ihre Schuld dar, wie die Schuld ihrer Verehrer die Zuerkennung der göttlichen Natur 
an Wesen außer Allah ist (die Sünde des sirk, der «Beigesellung», was in der islamischen 
Theologie der technische Ausdruck für Polytheismus geblieben ist); deshalb werden 
diese «Gefährten» (Allahs), surakä’, zur Höllenstrafe verdammt 212 . Als welche Art 
von [308] Wesen man diese heidnischen Gottheiten betrachten muß, darüber gibt 
der Koran aber keine Auskunft; erst im späteren Islam sind sie unter die bösen 
ginn oder unter die Saitäne eingeordnet worden 213 . 

Im heutigen Volksglauben der arabisch-islamischen Länder hat die Stel¬ 
lungnahme Mohammeds und der ältesten Tradition zum g^Vm-Glauben natür¬ 
lich ihren Einfluß gehabt 214 , aber in ungleichmäßiger Weise. Von der Schei¬ 
dung der ginn in gläubige und ungläubige ist in der volkstümlichen Lite¬ 
ratur 215 und auch sonst gelegentlich 216 die Rede, aber alles in allem spielen 
im Volksbewußtsein die bösen ginn, die oft mit den Saitänen zusammenge¬ 
worfen werden, eine weit größere Rolle als die guten. Die Abwehrmittel 
gegen diese «bösen Geister» (siehe oben Anm. 92-98, 183-188) sind durch 
manche typisch islamische Elemente bereichert worden, so durch Verwen¬ 
dung von Korantexten zu Beschwörungen und Amuletten 217 . Typisch isla¬ 
misch ist z.B. auch die Vorstellung, daß der heilige Fastenmonat Ramadan 
eine besondere Kraft hat, die ginn fernzuhalten; so etwa, daß sie während 
dieses ganzen Monats hinter den Berg Qäf, an den Rand der Erde, verbannt 
sind, erst am Ende des Ramadän zurückkehren und kein Haus betreten 
können, in dem sich noch etwas aus dem Ramadän befindet (z. B. Brot, das 


212 Karl Ahrens, Muhammed als Religionsstifter (Leipzig 1935) 88-90; Eichler 
17, 38f., 76-78; Henninger, NZM 4 (1948) 286 mit Anm. 21 (= Buchausgabe 72 mit 
Anm. 21); Zbinden 85, 88. 

213 Eichler 17; vgl. auch ebd. 2, 5; Haldar, Cult Prophets 181 f., 186; Zbinden 
84. - Wellhausen (157-159, 211 f.) und Smith (Religion 120f.) sagen nicht ausdrück¬ 
lich, wann nach ihrer Auffassung diese Einordnung unter die ginn erfolgte. Allgemeines 
über Degradierung von Göttern zu Dämonen: Cook in Smith 539 mit note2; vgl. 
auch oben Anm. 1; unten Anm. 239. [ ] 

214 Wellhausen 157-159; Zbinden 97-99. 

215 Über gläubige und ungläubige ginn in 1001 Nacht siehe Henninger, NZM 
2 (1946) 298 mit Anm. 42 (im Artikel: Mohammedanische Polemik gegen das Chri- 
tentum in 1001 Nacht, ebd. 289-304); Zbinden 59-70, bes. 66; sonstiges über popu¬ 
läre arabische Literatur ebd. 70-72. 

216 Doughty (I 301; II 209 = 1888, I 259; II 188) hörte die Ansicht, daß die ginn 
zur Hälfte ungläubig und böse, und zur Hälfte gläubige Muslime und gut seien. Hier 
scheint es sich aber um den Einfluß städtischer Anschauungen zu handeln. 

217 Siehe auch Zbinden 67-69, 72, 95f., 98. Über Amulette u. ä. vgl. jetzt auch 
Kriss (wie oben Anm. 13), bes. 1-139 passim. 
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in diesem Monat gebacken ist 218 ). Natürlich ist jede Art von Verehrung der 
ginn, durch Anrufungen oder gar durch Opfer (siehe oben Anm. 99-128, 
190-193) mit dem Islam im flagranten Widerspruch 219 . Wie kommt es nun, 
daß die ginn-O^ier trotzdem in der heutigen Volksreligion eine so große 
Rolle spielen, sogar viel reichlicher und sicherer bezeugt sind als aus dem vor¬ 
islamischen Arabien ? Man hat das daraus erklären wollen, daß eben durch 
die Degradierung der heidnischen Götter zu Dämonen diese Geisterwelt an 
Umfang und Bedeutung gewachsen ist und auch alle Überbleibsel des Kultes 
der vorislamischen Gottheiten auf sich gezogen hat 220 . Das ist weitgehend 
richtig, berechtigt aber doch nicht zu dem Schlüsse, daß es im vorislamischen 
Arabien überhaupt keine Opfer an ginn gegeben habe. Vor allem der Um¬ 
stand, daß erst im späteren Islam die heidnischen Götter als ginn bezeichnet 
wurden (siehe oben Anm. 213), verbietet es, die Korantexte über ginn- Kult 
(siehe oben Anm. 191) einfachhin auf die heidnischen Gottheiten zu beziehen. 
Hier hat wohl Zbinden [309] im wesentlichen recht, wenn er die Auf¬ 
fassung vertritt, daß im vorislamischen Arabien sowohl Götter wie ginn einen 
Kult erhielten 221 (durch Opfer wie auch anderweitig), wenn man auch 
seiner Begründung nicht vollständig zustimmen kann (siehe unten S. 312f.). 


III. Kulturhistorische Fragen 

Der bisherige Überblick über heutigen und vorislamischen g^Vm-Glauben hat 
bereits weitgehend Gemeinsamkeiten wie Unterschiede hervortreten lassen. 
Es muß nun versucht werden, das bodenständig Arabische im vorislami¬ 
schen ginn-Glauben noch schärfer zu umgrenzen. Dabei ist einmal alles aus¬ 
zuscheiden, was sich nicht im vorislamischen Arabien, sondern nur in den 
nachträglich arabisierten Ländern findet. Dazu gehören manche Elemente, 
die, wie Albright nachgewiesen hat, weder arabisch noch altsemitisch, 
sondern jüngerer, manchmal erst hellenistischer Herkunft sind 222 . Wenn z. B. 
in Palästina die eine Quelle bewohnende ginniya vielfach ' arüsa (= Braut, 
junge Frau) genannt wird, so ist das die genaue Übersetzung des griechi- 


218 Canaan, Dämonenglaube 21; Zbinden 45, 130. 

219 DamIri bei Smith, Religion 159, notel; Kremer, Studien I-II 48; Eichler 
2, 16; Tritton, JRAS (1934) 717; Zbinden 99. 

220 Wellhausen 157. Vgl. auch oben Anm. 212 und 213. 

221 Zbinden 79f. 

222 W[illiam] F[oxwell] Albright, Islam and the Religions of the Ancient Orient. 
JAOS 60 (1940) 283-301, bes. 284-287, 289-295, 300f. 
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sehen vu^t] 223 und weist auf Einflüsse aus hellenistischer Zeit hin. Wenn 
ferner mancherorts die Geister in Gestalt von Hähnen, Hennen und Küch¬ 
lein erscheinen, so kann auch diese Vorstellung nicht sehr alt sein, weil sich 
das Haushuhn erst im Laufe des 1. Jahrtausends v. Chr. über Syrien und 
Palästina verbreitet hat 224 . 

Aber es bleibt nicht bei der Ausscheidung solcher sekundärer Einzelheiten; 
es ist sogar in Frage gestellt, ob das Wort ginn und die damit verbundene 
Vorstellung überhaupt etwas Altes und bodenständig Arabisches ist. Deshalb 
ist nun die Frage nach Etymologie und Herkunft des Wortes ginn ex professo 
zu behandeln 225 . 

Die arabischen Lexikographen leiten das Wort von der Wurzel ganna (= bedecken, 
verbergen, verhüllen) ab und erklären daher ginn als das «verborgene, geheimnisvolle 
Wesen» 226 . Da diese Erklärung aber verschiedenen Schwierigkeiten begegnet 227 , 
hat man an Entlehnung gedacht, sei es aus dem Äthiopischen 228 , sei es aus einer indo- 
[310] germanischen Sprache. Für diese Theorie hat die Ähnlichkeit mit dem lateini¬ 
schen genius immer wieder Anlaß gegeben; allerdings hat man kaum direkte Entleh¬ 
nung aus dem Lateinischen angenommen, sondern etwa an ein wurzelverwandtes 
Wort im Iranischen gedacht 229 . Diese Erklärung wird aber jetzt allgemein abgelehnt 23 °. 


223 Albright, JAOS 60 (1940) 291. [ ] 

224 Albright, JAOS 60 (1940) 291 f. (die Ansicht von John P. Peters, JAOS 
33 [1913] 363-370, daß Hühnerzucht in Palästina erst nach dem Exil bekannt wurde, 
ist allerdings jetzt nicht mehr aufrechtzuerhalten; es gibt bereits Belege aus dem 
7. Jahrh. v. Chr.; siehe Albright, JAOS 54 [1934] 108f.) Vgl. zum Ganzen auch 
Henninger, Anth 41/44 (1946/49) 337-346. 

225 Siehe Wellhausen 148 f.; Nöldeke, ERE I 669b-670a; D. B. Macdonald, 
EI I (1913) 1091b; A[rent] J[an] Wensinck, The Etymology of the Arabic Djinn 
(Spirits). Verslagen en Mededeelingen der Koninklijke Akademie van Wetenschappen, 
Afd. Letterkunde, 5 e Reeks, Deel IV, 506-514 (Amsterdam 1920); dazu: Supple- 
mentary Notes on the Etymology of the Arabic Djinn (Spirits), pp. 514a-514e; 
Eichler 9-11; Canaan, Dämonenglaube 4, 51, Anm. 35; Zbinden 75. 

226 Siehe die Belege an den oben Anm. 225 zitierten Stellen. 

227 Macdonald, EI I (1913) 1091b; vgl. auch unten Anm. 231-233. 

228 Vgl. Wellhausen 148, Anm. 3; Macdonald, EI I (1913) 1091b; Albright, 
JAOS 60 (1940) 292; Eichler 9. 

229 Macdonald, EI I (1913) 1091b; Eichler 9f.; vgl. unten Anm. 230. 

230 Nöldeke, ZDMG 41 (1887) 717; Wellhausen 148, Anm. 3; Wensinck, 
a. a. O. 506; Eichler 9f.; Nyberg (wie oben Anm. 178) 358, Anm. 21; Schlumberger 
(wie unten Anm. 236) 121, note 1; Dussaud, Penetration 90, 110, note 8; Starcky in 
Brillant et Aigrain IV 219. - Neuerdings hat Jacques Numa Lambert in seinem 
höchst diskutablen Buch: Aspects de la civilisation ä l’äge du fratriarcat (Alger 1958; 
siehe die Rezension: Anth 56 [1961] 974-976) sowohl die palmyrenische Form gny 
(siehe unten Anm. 236) wie das arabische ginn von einem griechischen gennaios abge¬ 
leitet (a. a. O. 85-141, bes. 86,1231). Die Ansicht von Dussaud (Penetration 110-113), 
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A. J. Wensinck 231 hat die Ableitung von der Wurzel ganna als richtig angenommen, 
aber nicht im passiven, sondern im aktiven Sinne erklärt: das, was krank oder irr 
macht, und wie folgt begründet: «I. In the Semitic conception psychic affections and 
certain bodily actions are caused by spirits. II. The dealings of spirits with men are 
usually expressed by verbs meaning to cover. III. The action of covering is conceived 
in this way, that the Spirit comes upon a man, takes its abode in him and overpowers 
him, so that he is no longer himself but the Spirit that is upon or within him; the action 
is a real incarnation 232 . IV. Poetic and prophetic inspiration are thus to be considered 
as caused by incarnated spirits. V. The etymology of the word djinn is to be viewed in 
this light» 233 . 

Die bisherigen Erklärungen haben, bei allen Divergenzen, das eine 
gemeinsam, daß sie das Wort ginn als rein arabisch betrachten. Von W. F. 
Albright wird aber eine andere Auffassung vertreten. 

Er geht von folgender Tatsache aus: Wie schon Th. Nöldeke und M. Lidz- 
barski bemerkt hatten 234 , gibt es ein aramäisches Wort g e ne, «verborgen», mit dem 
Plural g e nen, «verborgene Dinge» und dem emphatischen Plural g e nayyä 235 ; dieser 
Ausdruck erscheint als Bezeichnung einer Klasse von niederen Gottheiten in Inschriften 
aus dem 3. Jahrh. n. Chr. in Dura am Euphrat und in der Gegend von Palmyra 236 . 
Auch in aramäischen Zaubertexten aus dem 6. Jahr. n. Chr. kommt das Wort im Sinn 
von «(böser) Geist» vor 237 . Bei syrischen Kirchenschriftstellern des 4. und 5. Jahrh. 
und in der syrischen Bibelübersetzung (Pesittä) bedeutet das abgeleitete Substantiv 
[311] genyätä (emphatischer weiblicher Plural) heidnische Heiligtümer und heidni¬ 
sche Gottheiten oder Dämonen 238 . Aus all dem zieht Allbright den Schluß: «The 


daß es überhaupt keinen Gott Genneas (Gennaios) gegeben habe, sondern daß gny 
immer Appellativ sei, wird von Lambert als hyperkritisch abgetan, scheint aber nicht 
widerlegt zu sein. [ ] 

231 Siehe seine oben Anm. 225 zitierte Studie mit Supplement. 

232 Zur Präzisierung dieses etwas mißverständlichen Ausdruckes siehe Wensinck, 
Etymology 510-513; Supplementary Notes 514c-514e. 

233 Wensinck, Etymology 513 f. [ ] 

234 Theodor Nöldeke, ZDMG 41(1887) 717; Mark Lidzbarski, ESE 11 (1903/ 
1908) 82 (zitiert bei Albright, JAOS 57 [1937] 319f.; vgl. auch ebd. 60 [1940] 292 
mit note 29). 

235 Albright, JAOS 60 (1940) 292. 

236 Albright, JAOS 60(1940)292 mit note 30; seitdem liegen ausführlichere 
Berichte vor: Daniel Schlumberger, La Palmyrene du Nord-Ouest (Paris 1951) 25, 
67, 1211, 123b, 1271, 135-137, et planche XXIX, 1; Dussaud, Penetration 901, 
98, 99, 101, 110-113, et fig. 26 (p. 111), fig. 27 (p. 114); Starcky in Brillant et 
Aigrain IV 219; Recueil des tesseres de Palmyre, par Harold InGHOLT, Henri 
Seyrig, Jean Starcky, suivi de remarques linguistiques par Andre Caquot (Paris 
1955) 32 (n os 225 et 226), 35 (n° 248); dazu Caquot ebd. 182. - Ebd. 30, n° 211 kommt 
auch ein Wort gny vor, aber nicht als Gottesname; vgl. dazu CaQUOT. ebd. 143, über 
die Wurzeln gny und gn\ und Franz Rosenthal, JAOS 75 (1955) 199b-200a (in seiner 
Rezension dieses Buches, ebd. 199a-201b). [ ] 
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jinn themselves were probably introduced into Arabic folk-lore in the late pre-Islamic 
period ... The passage from an Aramaic *ganyä or *genyä, feminine *g e nitä, ,demon', 
to Arabic jinniy (un), jinniyat(un) offers no difiiculty whatever when one remembers 
that Aram. g e nä and Arab janna are synonymous and that a slight morphological 
adaption would therefore be normal. The occult figures of depotentized pagan deities 
with which the imagination of the Christian Aramaeans peopled the underworld, the 
darkness of night, ruined temples and sacred fountains, were organized by Arab 
imagination into the jinn of the Arabian Nights, creatures of smoke, intermediate 
between the fiery devils of hell and the angels of light.» 239 

Daß das arabische ginn mit den erwähnten aramäischen Wörtern zusam¬ 
menhängt, ist unbestritten; andere Autoren betrachten aber die palmyreni- 
schen genayya (oder ginnayä'), eine Gruppe von niederen Gottheiten, die 
nur mit diesem Appellativum benannt werden, als von arabischen Nomaden 
dort eingeführt, und infolgedessen das Wort als aus dem Arabischen abge¬ 
leitet 240 . Damit würde auch das Vorkommen des Terminus in der christ¬ 
lich-syrischen Literatur erklärt, aber vielleicht nicht in den aramäischen 
Zaubertexten, in denen kein sonstiger arabischer Einfluß nachzuweisen ist 241 . 

Die Auffassung von Albright, wonach sowohl das Wort ginn wie auch 
die ginn -Vorstellung in Arabien eine erst spät erfolgte Entlehnung aus dem 
aramäischen Sprach- und Kulturgebiet ist, hat also manches für sich, 
zumal sich ja auch manche sonstigen aramäischen Entlehnungen in Arabien 
nachweisen lassen 242 . Eine direkte Widerlegung ist schon deshalb nicht 
möglich, weil die literarischen Dokumente in Arabien spät einsetzen und 
somit auch die direkten Zeugnisse für den arabischen gmw-Glauben erst 
aus der Zeit kurz vor Mohammed stammen, also jünger sind als die erwähn¬ 
ten palmyrenischen Zeugnisse. Trotzdem ist es unwahrscheinlich, daß es 
vorher in Arabien überhaupt keinen Geisterglauben gegeben habe. Schon 
Smith hat darauf hingewiesen, daß die Vorstellung von haarigen Wüsten¬ 
geistern sich auch bei den Nordsemiten nachweisen läßt und somit doch 
wohl zum gemeinsamen Bestand der frühsemitischen Religion gehört 243 . 

Man muß freilich damit rechnen, daß der, vor allem durch die Keilschrift¬ 
literatur reichlich bezeugte, Dämonenglaube in Mesopotamien 244 nicht 


237 Albright, JAOS 60 (1940) 292 und die dort angeführten Belege. 

238 Albright, JAOS 60 (1940) 292f. und die dort angeführten Belege. 

239 Albright, JAOS 60 (1940) 292 f. [ ] 

240 Schlumberger (wie oben Anm. 236) 136; Dussaud, Penetration 90 f., 99, 113 f. 

241 Albright, JAOS 60 (1940) 292, note 31. 

242 Vgl. Henninger, Anth 53 (1958) 800 mit Anm. 357 und die dort zitierten Belege. 

243 Smith, Religion 120, 198, 441^1-46; dazu Cook, ebd. 538 f. 

244 Vgl. oben Anm. 2; unten Anm. 245 und 257. 
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rein semitisch ist, sondern viele fremde, besonders sumerische, Bestandteile 
enthalten kann 245 . Mit Recht wird ja zwischen den Semiten in ihrem 
rekonstruierten gemeinsamen Stadium und den rassisch und kulturell 
bereits gemischten semiti- [312] sehen Einzelvölkern unterschieden 246 . 
Jedoch führt die auf einem Symposion in Rom 1958 durchgeführte Ver¬ 
gleichung der altsemitischen Gottheiten 247 zu folgenden Ergebnissen: Ein 
fest konstituiertes frühsemitisches Pantheon läßt sich nicht nachweisen; 
alles spricht vielmehr dafür, daß sich in der frühesten Zeit, wo Semiten für 
uns faßbar werden (3. Jahrtausend v. Chr.) eine Anzahl von Gottheiten 
in Entstehung befinden, und daß dieser Prozeß parallel mit dem Seßhaft¬ 
werden der Nomaden voranschreitet 248 . In der ältesten erschließbaren 
semitischen Nomadenreligion finden wir zunächst nur den Gott El , (dessen 
Charakterisierung durch Lagrange: « El , le dieu commun, primitif et tres 
probablement unique des Semites» weitgehend das Richtige getroffen hat, 
wenn auch einige Einschränkungen zu machen sind 249 , ferner Schutzgott¬ 
heiten von Stämmen und Gruppen 250 und schließlich auch «animistische» 
Vorstellungen 251 . Wie der altsemitische Hochgott im israelitischen und 
islamischen Monotheismus überhöht fortlebt, so ist aus diesen «animisti- 
schen» Anschauungen der spätere Polytheismus, vor allem mit seinen 
Astral-, Wetter- und Fruchtbarkeitsgottheiten, hervorgegangen 252 . 

Wenn das Wort «Animismus» (schon bei den hier zitierten Autoren 253 ) 
in Anführungszeichen gesetzt wird, so weist das darauf hin, daß er, bei 
aller Anerkennung der Tatsache eines Naturgeisterglaubens, wesentlich 


245 Siehe die oben Anm. 2 zitierten Belege. Vgl. auch Stephan Herbert Langdon, 
The Mythology of all Races. Vol. V: Semitic [Mythology] (Boston 1931) 354-374 (aller¬ 
dings in vielen Einzelheiten diskutabel); ders., Babylonian and Hebrew Demonology. 
JRAS (1934) 45-56, und unten Anm. 257. 

246 Siehe Sabatino Moscati, The Semites: a Linguistic, Ethnie, and Racial Problem. 
CBQ 19 (1957) 421-^-34 (Zusammenfassung: Anth 53 [1958] 6261). [ ] 

247 Siehe: Le antiche divinitä semitiche - Les divinites semitiques anciennes - An- 
cient Semitic Deities - Die alten semitischen Gottheiten. Studi di J. Bottero, M. J. 
Dahood, W. Caskel, raccolti da Sabatino Moscati (Studi Semitici 1, Roma 1958); 
dazu die Rezension von J. Henninger: Anth 55 (1960) 906-908. 

248 Moscati, in: Le antiche divinitä semitiche, 119-135, bes. 135; Angelo Brelich, 
ebd. 135-140, bes. 135, 1391; Anth 55 (1960) 9071 

249 Moscati, a. a. O. 1211, 135; Brelich, a. a. O. 137; Anth 55 (1960) 907. 

250 Moscati, a. a. O. 1341; Anth 55 (1960) 907. 

251 Moscati, a. a. O. 135; Brelich, a. a. O. 135-140, bes. 1391; Anth 55 (1960) 907f. 

252 Moscati, a. a. O. 1211, 1341; Brelich, a. a. O. 137, 1391; Anth 55 (I960) 9071 

[ ] 

253 Moscati, a. a. O. 135; Brelich, a. a. O. 1391 
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anders aufgefaßt wird, als bei Tylor und in der unmittelbaren Folgezeit 
(siehe oben Anm. 1). Diese Unterschiede können hier nicht erschöpfend 
dargelegt werden, nur einige seien hervorgehoben: 

1. Die schematisierende Auffassung, daß die Erkenntnis der mensch¬ 
lichen Seele das Primäre ist und dann erst nach außen projiziert wird, ist 
aufzugeben. Die arabischen ginn sind von Hause aus auch keine Toten¬ 
geister 254 ; hinter ihnen [313] steht vielmehr die dem Menschen nicht 
unterworfene, oft geheimnisvolle und feindliche Natur 255 . 

2. Dies ist nicht etwa nur in dem rationalistischen Sinne zu verstehen, 
daß der Mensch, philosophisch grübelnd, kausale Erklärungen sucht und 
diese in der Personifikation findet, sondern auch von dem Schauer her, den 
das Geheimnisvolle, Unheimliche weckt 256 . 


254 Wellhausen (157) ist der Auffassung, daß die ginn «vielfach Totengeister sind», 
aber die von ihm angeführten Gründe sind nicht alle durchschlagend; übrigens fügt er 
selbst dann gleich bei: «Aber man darf doch nicht die ganze gemischte Gesellschaft der 
Ginn aus diesem Ursprünge ableiten; der Monismus der Erklärung ist auf diesem phan¬ 
tastischen Gebiet sehr unnötig und sehr gefährlich. Die verborgenen Ursachen und 
Centren subjectiver oder objectiver Erscheinungen und Wirkungen werden personifi- 
cirt, sie werden nach Analogie der menschlichen Seele vorgestellt, aber nicht allgemein 
und geradezu als menschliche Seelen.» (ebd.; [Hervorhebung im Original]). - Man kann 
diesen Gedanken vielleicht noch so weiterführen: Im heutigen Volksglauben sind die 
ginn bei den Beduinen nur Naturgeister, bei den Seßhaften sind sie teilweise auch To¬ 
tengeister (siehe Zbinden 471, 51 f.; vgl. oben Anm. 25), und diese Vorstellungen der 
Ansässigen haben teilweise wieder auf die Beduinen zurückgewirkt (Zbinden 52). So 
spricht manches dafür (u.a. auch allgemein-kulturhistorische Gründe), daß die Ver¬ 
mischung von Totengeistern und ginn von den Seßhaften ausgeht. - Mit Recht weist 
Alfred Loisy (Essai historique sur le sacrifice [Paris 1920] 372), wo er den Bericht von 
Jaussen über «Opfer für das Zelt» in Moab kommentiert (siehe oben Anm. 106), auch 
darauf hin, daß durch dieses Opfer der ginni kein Schutzgeist des Zeltes wird; er hat 
eine naturgegebene Beziehung zum Ort (vgl. oben Anm. 99, 155, 189) und nur indirekt 
zum Zelt, das dort auf geschlagen wird. 

255 Vgl. Wellhausen 157 (Text oben in Anm. 254 zitiert); ausdrücklicher: Smith, 
Religion 120-123; vgl. auch oben Anm. 154-169 passim; Nöldeke, ERE I 669b- 
670a: Macdonald, EI I (1913) 1091b und die dort zitierte Literatur; Haldar, Cult 
Prophets 182. - Eichler (15) interpretiert die Ansicht von Smith nicht ganz richtig; 
Smith sagt nicht, daß erst der Islam die Geister in die Wüste getrieben habe, sondern 
daß mit fortschreitender Naturbeherrschung, vor allem in Zusammenhang mit dem 
Ackerbau, der Bereich der Geister (wie derjenige der wilden Tiere) mehr und mehr auf 
die Wüste eingeschränkt wird. Aber auch diese Auffassung steht im Widerspruch zu 
manchen Tatsachen, z.B. dazu, daß man gerade bei den Seßhaften die Geister - die 
aus der Unterwelt kommen - überall fürchtet; siehe oben S. 287f.; hier S. 313-315. 

256 Vgl. J. Henninger, Artikel: Le Mythe en ethnologie. DBS VI (Paris 1957) 
col. 225-246 und die dort zitierte Literatur. 
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3. Der Geisterglaube kann auch nicht mehr als der einzige Ausgangs¬ 
punkt aller Vorstellungen von höheren Wesen auf gef aßt werden, sondern 
als ein Phänomen neben anderen (siehe unten S. 315f.). 

An die Erwägung, daß sich im Geisterglauben der Schauer vor dem 
Unheimlichen manifestiert, ist aber noch eine andere Frage anzuknüpfen, 
die schon oben (S. 296f.) angedeutet wurde, nämlich die Frage: Stammt der 
semitische Geisterglaube von den Nomaden oder von den Seßhaften? Die 
Frage wird sich kaum restlos entscheiden lassen, aber folgendes kann doch 
dazu gesagt werden: Man nimmt sehr oft an, daß der Glaube an die ginn, 
die Bewohner der Wüste, bei den Nomaden entstanden und von ihnen zu 
den Seßhaften übergegangen ist. In dieser Form kann das aber kaum zutref¬ 
fen. Den Nomaden ist die Wüste vertraut und erweckt bei ihnen die Emp¬ 
findung des Unheimlichen wohl nur an bestimmten Orten und zu bestimm¬ 
ten Zeiten; den Dorf- und Stadtbewohnern ist sie weit fremder und unheim¬ 
licher. Man könnte das als psychologisierende Theorie abtun, aber zugunsten 
dieser Auffassung sprechen verschiedene positive Fakta, a) Schon im alten 
Orient war die Wüste für die Stadtbewohner eine unbekannte und schauer¬ 
liche Gegend, von Monstra und dämonischen Wesen bevölkert 257 . b) Diese 
Einstellung ist bis in die neuere Zeit hinein gleich geblieben. Zu Anfang des 
19. Jahrhunderts schildert E. W. Lane, wie fremd den damaligen ägypti¬ 
schen Städtern die Wüste war, und daß eine auch nur kurze Reise durch die 
Wüste wie ein großes Abenteuer betrachtet wurde 258 , und zu Anfang des 
[314] 20. Jahrhunderts hatte sich an dieser Einstellung noch nicht viel 
geändert 259 . c) Für das islamische Mittelalter haben wir ein interessantes 
Dokument in den Erzählungen aus 1001 Nacht, die ihre endgültige Formung 
in einem städtischen Milieu erhalten haben und diesen städtischen Charak¬ 
ter überall verraten 260 ; man hat mit Recht gesagt: Die Personen dieser 
Erzählungen bewegen sich in den Straßen und Basaren der Städte; sobald 
sie die Stadt verlassen, beginnt für sie die Welt der Geister und der märchen¬ 
haften Abenteuer 261 . d) Deshalb ist es auch nicht verwunderlich, daß 


257 Vgl. Alfred Haldar, The Notion of the Desert in Sumero-Accadian and West- 
Semitic Religions (Uppsala und Leipzig 1950); Zusammenfassung: Anth46 (1951) 624. 

258 Edward William Lane, An Account of the Manners and Customs of the Modern 
Egyptians (London 1836) I 384. 

259 Vgl. Ewald Banse, Wüsten, Palmen und Basare (Braunschweig 1921) 241; 
ders., Das Beduinenbuch (Berlin 1931), S. vi. 

260 Siehe J. Henninger, Über die völkerkundliche Bedeutung von 1001 Nacht. 
SAV 44(1947)35-65, bes. 40—45; J. Henninger, Der geographische Horizont der 
Erzähler von 1001 Nacht. Geographica Helvetica 4 (1949) 214-229, bes. 215-219. 

261 Constance E. Padwick, BSOS 3 (1932/25) 426. 
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Geisterglaube und Geisterkult bei der heutigen seßhaften Bevölkerung weit 
intensiver sind, als bei den Beduinen (siehe oben S. 283-297). Die spezielle 
Beziehung der Geister zur Erde, zur Unterwelt, ihre Gegenwart überall 
da, wo eine Verbindung zur Unterwelt besteht, scheint auch eine Besonder¬ 
heit der seßhaften, auf Ackerbau beruhenden Kultur zu sein 262 . Gelegent¬ 
lich stößt man auch auf ausdrückliche Zeugnisse dafür, daß die Beduinen 
die Geister weniger fürchten, als dies bei den Seßhaften der Fall ist. So 
berichtet Murray von Beduinen aus dem östlichen Ägypten (zwischen dem 
Nil und dem Roten Meer): «... But on the whole, they are not very much 
afraid of tYieix jinn. The Ma'aza sheikh, Salem Faraj, said: ,The jinn abound 
in our mountains, but nobody but a fellah would fear them. Now, wolves 
are really dangerous!' 263 » (vgl. dazu oben Anm. 258). Wenn andererseits 
von südarabischen Beduinen gesagt wird, ihre Religion bestehe haupt¬ 
sächlich oder sogar ausschließlich im gm^-Glauben 264 , so ist dieses Urteil in 
seinem Wert nicht zu überschätzen. Von allem anderen abgesehen, sind 
diese südarabischen «Beduinen» - es handelt sich nicht um das Innere, 
sondern um die Randgebiete im Süden und Osten - Vertreter eines ganz 
anderen Kulturtyps als die zentral- und nordarabischen Kamelzüchter. 
Sie wohnen meist nicht in Zelten, sondern oft in Höhlen; Mittelpunkt des 
Stammeslebens ist gewöhnlich ein festungsartiges Gebäude, wo der Scheich 
residiert 265 - m.a.W., wir haben es hier eher mit Halbbeduinen oder 
Halbseßhaften zu tun, ähnlich wie in den nordwestarabischen Randge¬ 
bieten (siehe oben Anm. 83 und 84), und daher kann man von da aus keine 
Rückschlüsse auf ursprünglich beduinische Verhältnisse machen. Für das 
vorislamische Arabien sind, wegen der Art der Quellen, die Unterschei¬ 
dungen zwischen den Anschauungen von Nomaden und Seßhaften schwie¬ 
riger [315] zu machen. Wenn wir aber von den heutigen Verhältnissen 
ausgehen und die oben angeführten Umstände berücksichtigen, so spricht 


262 Zbinden (80, Anm. 9) schreibt: «Zur Ackerbaukultur gehören auch die chthoni- 

schen Dämonen, ahl al-ard.)) Dafür beruft er sich auf Smith 151 (gemeint ist die deut¬ 
sche Übersetzung von Stübe; es handelt sich um die Stelle Smith, Religion 198). Dort 
wird allerdings nicht ausdrücklich davon gesprochen, daß die Vorstellung von unter¬ 
irdischen Geistern mit dem Ackerbau in Beziehung steht. Auch ist die Vorstellung von 
ginn unter der Erde den Beduinen nicht völlig fremd. Wohl aber scheint die An¬ 
schauung, wie sie sich etwa in Palästina findet (durch jede, selbst die kleinste Öffnung 
in der Erde kommen Geister zur Erdoberfläche, siehe oben S. 288) etwas für eine Bau¬ 
ernkultur Typisches zu sein. [ ] 

263 Murray (wie oben Anm. 20) 156. 

264 Zbinden 48, unter Berufung auf Th. Bent und Abdulläh Mansür (siehe oben 
Anm. 21). 

265 Belege bei Henninger, IAE 42 (1943) 161, Anm. 150. [ ] 
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vieles dafür, daß der Geisterglaube bei den Seßhaften eher älter und stärker 
ist als bei den Nomaden, und es ist sehr wohl möglich, daß der gwm-Glaube 
der Nomaden durch Einflüsse seitens seßhafter Bevölkerungen sekundär 
verstärkt worden ist. In diesem Sinne enthält die oben dargelegte Ansicht 
von Albright (S. 310 f.) zweifellos einen richtigen Kern. 

Für die arabischen Beduinen (wie auch für die frühen Semiten überhaupt) 
darf man im Geisterglauben weder das zentrale Faktum ihrer Religion noch 
den Ausgangspunkt aller weiteren Entwicklungen sehen 266 . Der vorislami¬ 
sche Allah kann nicht als das letzte und späte Ergebnis einer Entwicklung 
vom Polydämonismus über den Polytheismus zum Monotheismus ange¬ 
sehen werden 267 , wenn schon in frühsemitischer Zeit der Hochgott El, 
vor dem Polytheismus, vorhanden ist (siehe oben S. 312). Das schließt nicht 
aus, daß manche vorislamische Gottheiten aus ginn entstanden sind 268 , 
aber dies gilt nicht für alle; vor allem darf man die himmlischen Gottheiten 
nicht als das letzte Ergebnis einer Entwicklung von ginn über Erdgott¬ 
heiten zu Himmelswesen ansehen, wie dies Wellhausen u. a. wollten (siehe 
oben S. 280-282) 269 . 


266 ygi J. Henninger, La religion bedouine preislamique (wie oben Anm. 178) 
115-140 [siehe oben Nr. 1], bes. 123 mit notes 33-35, 127-130 mit notes 57-64, 132 
mit note 71. 

267 Vgl. Henninger (wie Anm. 266) 133-136, 139f.; siehe auch oben Anm. 188, 
247-252; Zbinden 80. Eine ausführliche Behandlung dieses Gegenstandes muß für eine 
andere Arbeit Vorbehalten bleiben. 

26 s Vgi Brockelmann, ARW 21 (1922) 105; Zbinden 79f.; vgl. zur ganzen Frage 
der vorislamischen arabischen Gottheiten Henninger (wie Anm. 266) 119-140 passim, 
bes. 126-134, 139f. - Zbinden (79f.) legt großen Wert auf den Umstand, daß die 
arabischen Lokalgottheiten vielfach, ebenso wie die ginn, als in Bäumen und Steinen 
wohnend gedacht wurden. Doch ist das Wohnen von ginn in Steinen für die vorisla¬ 
mische Zeit nicht gut bezeugt (siehe oben Anm. 155). Zum vorislamischen «Steinkult» 
siehe Henninger (wie Anm. 266) 122, mit note 32, 1261, mit notes 52-56. - Anderer¬ 
seits ist auch damit zu rechnen, daß schon in vorislamischer Zeit manche Lokalgötter 
zu ginn oder ähnlichen Zwischenwesen herabsanken; so Grimme (II 66, unter Beru¬ 
fung auf Sure 10, 19; 39, 4); vielleicht ist auch Dussaud (Penetration 160) in diesem 
Sinne zu verstehen. Vor allem wurde schon wiederholt darauf hingewiesen, daß im 
Glauben an die güw-Inspiration des kähin (siehe oben Anm. 178) eine solche Degenera¬ 
tion vorliege: früher galt dieser, wie bei den Nordsemiten, als von einem Gott, erst 
später als von einem ginn inspiriert. Vgl. van Vloten, WZKM 7 (1893) 183; Well¬ 
hausen 134; Nyberg (wie oben Anm. 178) 357-363 (bes. 3591, 3621); Haldar, 
Cult Prophets 163, 180, 182, 186. 

269 Gegen die Auffassung von Wellhausen (211-214; siehe oben S. 281), daß auch 
die himmlischen Götter der Semiten ursprünglich irdische Wesen waren, siehe einst¬ 
weilen Zapletal 128 f.; Brockelmann, ARW 21 (1922) 105; Henninger (wie Anm. 
266) 1321, 1391 und die dort zitierte Literatur. Vgl. auch oben Anm. 247-252. 
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Die neuere Religionsgeschichte ist mehr und mehr zu der Erkenntnis 
gekommen, daß nicht alle Phänomene in eine einlinige Entwicklung einzu¬ 
reihen sind. Wenn auch eine Studie über die Semiten wie die vorliegende 
noch lange nicht an die Anfänge der Menschheit heranführt, so kann sie 
doch in gewissem Sinne als eine Bestätigung für ein Urteil des Jubilars 
gelten, dem diese Publikation gewidmet ist. Im Jahre 1954 bemerkte Paul 
Schebesta in einer Buchbesprechung: «... Darin stimme ich dem Autor 
jedoch zu, wenn er schreibt, daß es müßig sei, die Priorität des Theismus 
vor dem Dynamismus oder dieses vor dem Animismus zu verteidigen, denn 
alle drei entströmen der gleichen [316] Quelle, der Menschenseele. Sie 
gehen von allem Anfang an darin nebeneinander her, jedoch bei den einzel¬ 
nen Völkern verschiedentlich differenziert» 270 . In welcher Weise diese 
«Differenzierung» im Bereich der semitischen Völker zu verstehen ist - 
zur Aufhellung dieser Frage sollte die vorstehende Arbeit (wenn sie auch 
nur skizzenhaft und bei weitem nicht erschöpfend ist) einen Beitrag leisten. 


ADDENDA ET CORRIGENDA 

Anm. 2: Walther Eichrodt, Theologie des Alten Testaments, Teil II + III ( 4 Stutt- 
gart-Göttingen 1961) 152-156 (und die dort zitierte Literatur); Herman Wohlstein, 
Zur Tier-Dämonologie der Bibel. ZDMG 113 (1963) 483-492; Andre Caquot, Anges 
et demons en Israel. In: Sources Orientales 8 (Paris 1971) 113-152. - (Syrien und Ka¬ 
naan) : W. Rollig, in H. W. H Aussig, Götter und Mythen im Vorderen Orient (WdM 
1/1. Stuttgart 1965) 274-276. - (Mesopotamien): D. O. Edzard, in Haussig, a. a. O., 
46-49; Marcel Leibovici, Genies et demons en Babylonie. In: Sources Orientales 
8 (1971) 85-112; über Dämonen und Götter bei den Sumerern: J. van Dijk, RAss 
III/7 (1969) 537b-538a (im Artikel Gott). - Über das vorislamische Arabien vgl. 
Toufy Fahd, Anges, demons et djinns en Islam. In: Sources Orientales 8 (1971) 153— 
214. - Allgemeines über Dämonenglaube und Dämonenabwehr in der Umwelt Israels 
(Mesopotamien, Ägypten, Phönizien, Arabien): Herbert Haag, Teufelsglaube (Tübin¬ 
gen 1974) 143-162; über Israel ebd. 163-180, 218-262 passim. 

Anm. 17: Abdulla M. Lutfiyya, Baytm. A Jordanian Village (The Hague 1966) 
69-74; Joseph Chelhod, Objets et Mondes 5 (1965) 149-174 (über den Negev; siehe 
besonders 149-158, 163-166, 1701). 

Anm. 18: Sigrid Westphal-Hellbusch, Die Ma'dan (Berlin 1962), Index s. vv. 
Geisterglaube (350b), Besessenheit (349a). 


270 Paul Schebesta, Anth 49 (1954) 722 (in der Rezension über Kunz Dittmer, 
Allgemeine Völkerkunde [Braunschweig 1954], ebd. 721-723). - In demselben Sinne 
äußert sich auch Joseph Goetz in: F.-M. Bergounioux et Joseph Goetz, Les reli- 
gions des prehistoriques et des primitifs (Paris 1958) 79f., 113. [ ] 
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Anm. 21: R. B. Serjeant, Bustan 5 (1964), Nr. 2, p. 17a; R. B. Serjeant, Two 
Yemenite Djinn, BSOAS 13 (1949/50) 4-6. 

Anm. 23: Vgl. Fahd 1971, 186-196, passim. 

Anm. 24: Vgl. Fahd 1971, 175-186, passim. 

Anm. 41: R. B. Serjeant, BSOAS 13 (1949/50) 4f. 

Anm. 45: J. Chelhod, (Objets et Mondes 5 [1965] 152): bei Beduinen des Negev 
dienen Körperteile des Wolfes als Abwehrmittel gegen ginn. Dagegen kann der jeme¬ 
nitische ginnt *Udhrüt auch die Gestalt eines Wolfes annehmen (Serjeant, BSOAS 
13 [1949/50] 4f.), was sehr auffallend ist. 

Anm. 53: Siehe jetzt auch Kriss (wie oben Anm. 13) II (1962) 22-25, 75-80, 110-124, 
147-149 (stützt sich allerdings vielfach auf H. A. Winkler). 

Anm. 63: Für den Jemen siehe Serjeant, BSOAS 13 (1949/50) 4. 

Anm. 75: Chelhod, Objets et Mondes 5 (1965) 160 berichtet, daß nach dem Glauben 
bestimmter Beduinen des Negev das Blut der Opfertiere von Engeln getrunken wird; 
dies ist sicher die islamisierte Form einer Vorstellung, die sich ursprünglich auf ginn 
bezog (vgl. hier oben Anm. 36). 

Anm. 88: Samenerguß im Schlaf wird ginn bzw. dem Teufel zugeschrieben (Canaan, 
ZDPV 78 [1962] 14 f.); ein Impotenter ist von Dämonen gebunden (ebd. 15). 

Anm. 89, Z. 5: Hilma Granqvist, Muslim Death and Burial (Helsinki 1965) 28-32; 
Chelhod, Objets et Mondes 5 (1965) 163-166; Lutfiyya (siehe Addendum zu Anm. 
17) 71 f.; Westphal-Hellbusch, siehe Addendum zu Anm. 18. 

Anm. 95: Serjeant, BSOAS 13 (1949/50) 5; Hess, Beduinen 159; dort ist außerdem 
noch eine zweite Abwehrformel erwähnt: «Im Zelt sind gute Geister (ägwad)», die 
vielleicht vorislamisch ist. 

Anm. 101, Z. 2: Canaan, ZAW 74 (1962) 34, 37, 40, 42; ZDPV 78 (1962) 141; ZDPV 
79 (1963) 221 

Anm. 102: Über sonstige ginn- Opfer in Südarabien siehe Serjeant, Bustan 5 (1964), 
Nr. 2, p. 17a. 

Anm. 115, Z. 6: Über Opfer an das Meer siehe auch Canaan, ZDPV 79 (1963) 21; dort 
schreibt er: «Ob sie glauben, daß gute oder böse Geister im Meere wohnen, ist mir un¬ 
bekannt geblieben»; der Kontext spricht aber dafür, daß man eher an gute Geister im 
Meere glaubt. 

Anm. 131: Siehe jetzt auch besonders: Fahd 1971 (vgl. Addendum zu Anm. 2); über 
die von ihm benutzten arabischen Quellen ebd. 157-159. 

Anm. 137: Siehe jetzt auch Fahd 1971, 193; auch zwischen den Haustieren der ginn 
und den Haustieren der Menschen (z. B. Kamelen) kommen solche Verbindungen vor 
(ebd. 193 f. mit Anm. 154 und 155 [p. 210]). 

Anm. 143: Fahd 1971, 1881, 1941 
Anm. 144: Fahd 1971,1881 
Anm. 147: Fahd, 1971, 192. 

Anm. 155, Z. 6: Auch Fahd 1971 (195, mit Anm. 160 [p. 211]) vergleicht einen ginnt 
mit dem genius loci. 
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Anm. 158: Vgl. auch T. Fahd, La divination arabe (Leiden 1966) 174-176. 

Anm. 159: Vgl. auch Werner Caskel, Gamharat an-nasäb (Leiden 1966) 11408b 
(Art. Mirdäs b. A. 'Ämir), 497a (Art. Sa'd b. Ubäda); T. Fahd, Le pantheon de TArabie 
centrale ä la veille de l’hegire (Paris 1968) 34; Fahd 1971, 187 f. 

Anm. 163: Über Quellenkulte in Mesopotamien, Kleinasien und Syrien vgl. jetzt: 
Friedrich Muthmann, Mutter und Quelle (Basel 1975) 279-332. 

Anm. 167: Irene Grütter (Der Islam 32 [1955/57] 98) vermutet, die Begleitung des 
Leichenzuges mit Lichtern habe (auch) den Sinn gehabt, sich die Geister vom Leibe zu 
halten, die im Dunkeln ihr Spiel treiben. 

Anm. 169: Über die gleiche Vorstellung bei Berbern und bei anderen Völkern siehe 
Werner Vycichl, Der Teufel in der Staubwolke. LM 69 (1956) 341-346. 

Anm. 173: Fahd 1971, 191 f. 

Anm. 174: Fahd 1971, 192. 

Anm. 178 , Z. 18: Siehe jetzt: Fritz Meier, Quelques aspects de Tinspiration par les 
demons en Islam. In: Le reve et les societes humaines, sous la direction de Roger 
Caillois et G. E. von Grunebaum (Paris 1967) 418-425; Fahd, La divination arabe, 
68-76 passim; Fahd 1971, 191 (auch Mohammed wurde so eingeschätzt: ebd., 191). 

Anm. 179: Fahd 1971, 191. 

Anm. 180: F. Meier (Addendum zu Anm. 178), bes. 420^122; Fahd 1971, 191. 

Anm. 181: Vgl. auch Toufy Fahd, Les songes et leur Interpretation selon lTslam. In: 
Sources Orientales 2 (Paris 1959) 125-157. 

Anm. 185: Fahd, La divination arabe, 475. 

Anm. 186: Fahd, La divination arabe, 213, Anm. 7 (Hasenknöchelchen als Abwehr¬ 
mittel). Über Gebrauch von Eisen siehe Goldziher, ARW 10 (1907) 41-46, bes. 42 f. 

Anm. 190: Über Bauopfer nach Damiri: Canaan, ZDPV 79 (1963) 22; Sonstiges über 
Opfer an ginn: Fahd 1971, 190 mit Anm. 129 (p. 209). 

Anm. 191-204: Über die ginn im vorislamischen Arabien und ihr Verhältnis zu den 
Gottheiten siehe jetzt: Fahd, Le pantheon de TArabie centrale, 9 (Fortsetzung der 
Anm. 3 zu p. 8), 12, Anm. 1, 44, 80, 88 , 116, Anm. 1 ; Fahd 1971,190, Fahd scheint aber 
in seinen Auffassungen nicht immer konsequent zu sein. Einmal unterscheidet er die 
ginn von den Gottheiten («Comment... de tels esprits sans individualite ni personnalite 
pouvaient-ils 6tre assimiles aux dieux individualises et personnifies ?» [Fahd 1971, 
190]), andererseits scheint er doch zuzugeben, daß ein ginnt manchmal als Gott betrach¬ 
tet werden konnte («... le djinn, sans etre individualise ni personnifie, est en rapport 
permanent avec l'homme ou la collectivite, sans etre toujours considere comme dieu.)> 
[ebd. Hervorhebung von mir. J. H.]). Mit der letztzitierten Formulierung steht es in 
Einklang, daß er Allah als Appellativum für alle höheren Gottheiten, ginn als Appella- 
tivum für die niederen Gottheiten betrachtet: «En somme, Allah nous semble avoir ete, 
avant T Islam, un appellatif applicable ä toute divinite superieure du pantheon arabe, 
alors que Gadd, l’ancetre divinise, et Ginn, en tant que genie des lieux, designaient 
les divinites inferieures.» (Fahd, Pantheon, 44; vgl. auch ebd. 8, Anm. 3, mit Fort¬ 
setzung p. 9, 12, Anm. 1, 116, Anm. 7) Zur Stützung dieser Ansicht verweist er darauf, 
daß es für niedere Gottheiten im Aramäischen die Bezeichnung Ginnaye gab (ebd. 80, 
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Anm. 2; vgl. dazu hier oben Anm. 236). Die Aussagen von Fahd über das Verhältnis 
der Begriffe Gadd und ginn sind ebenfalls nicht ganz klar (vgl. Pantheon 44 mit ebd. 
80 f.). Während an der oben zitierten Stelle (Pantheon 44) Gadd als vergöttlichter Ahn¬ 
herr von den ginn unterschieden wird, heißt es nachher: «Le Gad fut, en terre arameen- 
ne, Tequivalent du Ba'l cananeen, et, en terre arabe, celui d'une certaine categorie de 
djinns.» (ebd. 80 [Hervorhebung von mir. J. H.]), und in der Anmerkung: «Gadd et 
Ginnl sont des termes generiques Äquivalents.» (ebd. 80, Anm. 2). Als sicher ist aber 
festzuhalten, daß auch für Fahd vorislamische Gottheiten und ginn nicht schlechthin 
identisch waren, sondern nur teilweise. 

Anm. 205: Vgl. auch Fahd, Pantheon 79, Anm. 1; Fahd 1971, 175-186 mit Anm. 105- 
163 (pp. 207-211). - Zur Islamisierung des gww-Glaubens macht Prof. Erwin Graf 
noch folgende Bemerkungen (Brief vom 3.2. 1964): «... Zu ginn in Suren 46 und 72: es 
ist vielleicht nicht ganz zufällig, daß die Tradition die Predigten außerhalb des haram 
von Mekka verlegt. Dürfen ginn nicht in den hl. Bezirk? (siehe aber Suren 113 und 
114!). Das wäre wichtig für die Frage ihrer Beziehungen zu Allah und den in Mekka ak¬ 
kreditierten Göttern. Ich glaube allerdings, daß man vor Mohammed und außerhalb 
Mekkas wenig über solche Zusammenhänge reflektiert hat. (M. E. könnten die ginn- 
Predigten irgendwie von Christi Predigt im Hades angeregt sein) ...» [vgl. 1. Petr. 
3, 19-20]. 

Anm. 211: Zur realen Existenz der heidnischen Gottheiten nach dem Koran siehe auch: 
Rudi Paret, Mohammed und der Koran (Stuttgart 1957) 95. 

Anm. 213: Zur Degradierung von Göttern einer überwundenen Religion zu Dämonen 
vgl. auch: Franz Joseph Dölger, «Teufels Großmutter». Magna Mater Deum und 
Magna Mater Daemonum. Die Umwertung der Heidengötter im christlichen Dämonen¬ 
glauben. Antike und Christentum 3 (1932) 153-176. 

Anm. 223: Vgl. auch Martin Ninck, Die Bedeutung des Wassers in Kult und Leben 
der Alten (Darmstadt 1960); Muthmann (cf. Addendum zu Anm. 163) 77-278 passim. 

Anm. 230: Vgl. jetzt auch F. Meier (Addendum zu Anm. 178) 421. 

Anm. 233: Vgl. Fahd 1971, 213. 

Anm. 236: Vgl. auch J. Starcky, RB 63 (1956) 276 (mit Belegen, ebd. Anm. 2-\)\ 
Maria Höfner, Artikel Genneas, in Haussig 1965 (vgl. Addendum zu Anm. 2) 439 f. 

Anm. 239: Prof. Giorgio Levi Della Vida lehnt in (einem Brief vom 16. 1. 1964) die 
von Albright vorgeschlagene Etymologie entschieden ab; er betont nachdrücklich, 
daß man es hier mit zwei verschiedenen Wurzeln zu tun hat: die erwähnten aramäi¬ 
schen Wörter sind von der Wurzel gny = verborgen sein abgeleitet, das arabische ginn 
dagegen von einer Wurzel gnn = bedecken; daher betrachtet er die Erklärung von 
Wensinck (siehe hier oben Anm. 231-233) nach wie vor als gültig. «Secondo me non 
vi e nessuna relazione tra il palmyreno gny’, siriaco genyätä e l’arabo ginn; ... i vocaboli 
aramaici risalgono a una radice significante <esser nascosto> (lo stesso Albright Io 
afferma) in cui y appartiene alla radice; ginn risale a una radice gnn con n reduplicata 
(la l di ginnl e naturalmente il sufhsso formativo dell'aggettivo e non appartiene alla 
radice) col significato di <coprire> (credo che la spiegazione di Wensinck sia ancora 
valida: cf. incubus!). I gny’ aramei sono delle divinitä chthonie, del tutto distinti dai 
ginn arabi che vivono alßaria aperta (crederei che colä dove appaiono quali spiriti 
sotterranei si tratti di credenze non puramente arabe). Che le due radici gny e gnn 
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possano essere originariamente apparentate in una fase protosemitica non ha natural- 
mente nulla a che vedere colla questione.» Prof. Fritz Meier äußert sich, nach Kennt¬ 
nisnahme dieser Äußerung von Levi Della Vida, ebenso zurückhaltend, oder noch 
zurückhaltender: «Was die Etymologie von ginn angeht, so halte auch ich sie für ara¬ 
bisch, aber was der Name bedeutet, ist noch völlig ungeklärt. Der Möglichkeiten, ihn 
zu deuten, sind zu viele: aktiv bedeckend, passiv bedeckt, aber wie? was? ... Ich bin 
keineswegs sicher, daß etwas wie incubus vorliegt, es könnten gerade so gut Schutz¬ 
gottheiten (bedecken!) vorliegen, aber auch anderes.» (Brief vom 5. 11. 1968). Siehe 
jetzt die ausführliche Erörterung zur Herkunft des Wortes ginn: Asiatische Studien 
33 (1979) 189-198, im Artikel: Fritz Meier, Ein arabischer «Bet-Ruf», a. a. O. 
153-198. Nach Anführung zahlreicher Belege lehnt Meier alle nichtarabischen (sei es 
indogermanischen, sei es äthiopischen oder aramäischen Etymologien) ab (a. a. O. 
189-192) und betrachtet die Ableitung aus dem Arabischen als wahrscheinlicher 
(a. a. O. 192-198), allerdings doch wieder nur mit Vorbehalt (a. a. O. 198). - Auch 
wenn die arabische Etymologie gesichert wäre, könnten doch in den Inhalt der Vor¬ 
stellung nichtarabische Elemente eingedrungen sein; mit dieser Möglichkeit ist beson¬ 
ders für den neuzeitlichen gww-Glauben in Syrien und Palästina zu rechnen. 

Anm. 246: Vgl. jetzt auch J. Henninger, Über Lebensraum und Lebensformen der 
Frühsemiten (Köln und Opladen 1968), bes. 7-13, 43-48, und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 252: Hier ist allerdings vorausgesetzt, daß der Nomadismus die älteste Lebens¬ 
form aller Semiten war, und das wird neuerdings wieder stark in Frage gestellt; vgl. 
Henninger, Lebensraum und Lebensformen, 43-48; Henninger, Les fetes de prin- 
temps chez les Semites et la Päque israelite (Paris 1975) 201-215. 

Anm. 262: Nach Levi Della Vida (vgl. Addendum zu Anm. 239) sind die arabischen 
ginn ursprünglich keine unterirdischen Wesen (im Gegensatz zu den aramäischen gny*). 

Anm. 265: Zum ginn- Glauben bei den Ä1 Murra, die echte Vollbeduinen sind (oben 
Anm. 81), vgl. jetzt noch die Äußerungen von Donald Powell Cole, Nomads of the 
Nomads. The Ä1 Murrah Bedouin of the Empty Quarter (Chicago 1975). Ihre Ursprungs¬ 
legende sagt zwar, daß sie von einem Ahnherrn namens Murra und einer ginniya ab¬ 
stammen (a. a. O. 93; schon erwähnt oben Anm. 81), aber im großen und ganzen scheint 
ihr ginn- Glaube nicht intensiv zu sein. Bei Seßhaften gilt das «leere Viertel» als men¬ 
schenleer und als Wohnort von Geistern (a. a. O. 31, 93); nach der Auffassung der 
Ä1 Murra besagt diese Bezeichnung nur, daß es dort keine festen Siedlungen gibt (a. a. O. 
31). «They believe in the existence of th e jinn, spirits, and shetan, devils, because the 
Koran says they exist and because they have numerous folk tales about them. But 
many of the Ä1 Murrah I knew were skeptical, because they had never individually 
come into contact with these beings.» (a. a. O. 126). 

Anm. 270: Vgl. auch Paul Schebesta, Die Religion der Primitiven, in: Christus und 
die Religionen der Erde, hrsg. von Franz König (Wien 1951) I 539-578, bes. 546, 
557-561; ders., Anth 49 (1954) 696. 

[Korrekturzusatz: 

Anm. 92: Cf. jetzt auch: Peter W. Schienerl, Eisen als Kampfmittel gegen Dämonen. 
Manifestationen des Glaubens an seine magische Kraft im islamischen Amulettwesen. 
Anth 75 (1980) 486-522]. 


169 



5 


EINIGES ÜBER AHNENKULT 
BEI ARABISCHEN BEDUINEN 

(1967) 


Der Ahnenkult ist in primitiven wie in höheren Kulturen weit verbreitet. 
Sein Einfluß auf die allgemeine Religionsentwicklung wurde zeitweilig 
überschätzt, vor allem in der Theorie von Herbert Spencer, die im Manis¬ 
mus die Hauptwurzel der Religion sah, aber schon bald wieder gegenüber 
anderen Theorien in den Hintergrund trat h Speziell für den semitischen 
Bereich ist die Bedeutung des Ahnen- und überhaupt des Totenkultes viel 
diskutiert worden 1 2 . Auch hier haben die schematisierenden Theorien, die 


1 Über Ahnenkult (und verwandte Phänomene) im allgemeinen siehe: Art. Ancestor- 
Worship and Cult of the Dead (varii auctores). ERE I (1908) 425a-467a, bes. W. Croo- 
ke, Introduction, a. a. O. 425a-432b (Erörterung der Theorie von H. Spencer: 
427a-428b; vgl. auch G. Margoliouth, ebd. 440a, 449b); I. Naumann, Art. Ahnen¬ 
glaube, HWDA I (1927) Sp. 226-235; Wilhelm Schmidt, Handbuch der vergleichen¬ 
den Religionsgeschichte (Münster i. W. 1930) 59-70; Art. Ahnenkult (varii auctores) in 
RW, Sp. 25-30; J. Haekel, Art. Ahnen, Ahnenkult. I. Religionsgeschichtlich. LThK 

2 I (1957) Sp. 222 f.; Kurt Goldammer, Die Formenwelt des Religiösen (Stuttgart 
1960) 37, 180 f., 390, 470-473; Art. Toten Verehrung (varii auctores). RGG 3 VI (Tübin¬ 
gen 1962) Sp. 959-963. 

2 Siehe bes. Adolphe Lods, La croyance ä la vie future et le culte des morts dans 
Tantiquite israelite. 2 tomes (Paris 1906) und die sich daran anschließende Diskussion, 
z.B. die ausführliche Rezension von M.-J. Lagrange, RB 16 (N. S. 4) (1907) 422-433; 
M.-J. Lagrange, Etudes sur les religions semitiques (Paris 1905) 331-336; die entspre¬ 
chenden Sektionen in ERE I (wie oben Anm. 1): Babylonian (437a-440a), Hebrew 
(444b-450a), Jewish (457b^l-61a). sämtlich von G. Margoliouth; Friedrich Blome, 
Die Opfermaterie in Babylonien und Israel I (Romae 1934) 13-17; H. Schmid, Art. 
Toten Verehrung. II. Im AT. RGG 3 VI, Sp. 961 f. Zur zeitweiligen Überschätzung des 
Ahnenkultes bei den Semiten siehe auch Arthur Stanley Cook in William Robert- 
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alles aus einem einzigen «Urphänomen» herleiten wollten, einer abge¬ 
wogeneren und differenzierteren Betrachtung Platz gemacht, und der 
Schwerpunkt der Forschung verlagerte sich auf Detailstudien. Als Beitrag 
[302] zu diesen ist die folgende Erörterung einiger Aspekte des Ahnen¬ 
kultes bei den Arabern, vor allem arabischen Beduinen, gedacht. 


I. Ahnenkult im vorislamischen Arabien 

Daß der Ahnenkult einen Bestandteil der vorislamischen arabischen Reli¬ 
gion bildete, ist allgemein anerkannt 3 ; wenn man aber die angeführten 
Belege näher studiert, stellt man fest, daß konkrete Angaben eher selten 
sind - vor allem solche, die eine Abgrenzung zwischen kultischer Verehrung 


son Smith, Lectures on the Religion of the Semites ( 3 London 1927) 546 f.; G. Margo- 
liotjth, ERE I (1908) 449b. 

3 Siehe Ludolf Krehl, Über die Religion der vorislamischen Araber (Leipzig 1863) 
54-69; Ignace Goldziher, Le culte des ancetres et le culte des morts chez les Arabes. 
RHR 10 (1884) 332-359 (Inhalt in etwas erweiterter Form wiederholt: Ignaz Gold¬ 
ziher, Muhammedanische Studien I [Halle a. S. 1889] 229-263); J. Wellhausen 
(siehe unten Anm. 5-9); W. R. Smith (siehe Anm. 14); A. J. Wensinck, Some Semi¬ 
tic Rites of Mourning and Religion (Amsterdam 1917) 13-15, 20-23, 261, 30, 39, 41; 
Frants Buhl, Das Leben Muhammeds. Deutsch von H. H. Schaeder (Leipzig 1930; 
2 1955) 781; H. Lammens (siehe unten Anm. 9-12); Joseph Chelhod, Introduction ä 
la Sociologie de Tlslam. De l’animisme ä Tuniversalisme (Paris 1958) 15, 501, 78-93, 
1801; Joseph Chelhod, Les structures du sacre chez les Arabes (Paris 1964), bes. 
681, 1811; vgl. auch ebd. 103, 106, 113, 115, 125, 126, 128, 131, 132, 134, 145, 146, 
179, 193, 204, 227 Anm. 3, 262; J. Henninger, La religion bedouine preislamique 
(siehe oben Nr. 1), bes. 123 mit Anm. 36, 130f. mit Anm. 65-67, 139f. und die dort 
zitierte Literatur; J. Henninger, Anth 58 (1963) 454. 

Ein wichtiger Beleg (schon zitiert bei Goldziher, Studien I 229) ist Sure 2, 196: 
«Und wenn ihr die Zeremonien der Wallfahrt beendet habt, so gedenket Allahs, so wie 
ihr eurer Vorfahren gedenket und noch mehr». Herr Prof. Erwin Graf, der mich noch 
ausdrücklich auf diese Stelle aufmerksam macht, bemerkt dazu: «... Nach dem Zusam¬ 
menhang handelt es sich bei den Koranversen zweifellos um ein kultisches Gedenken 
Allahs, dessen liturgische Durchführung uns unbekannt ist. Sollte der Vergleich passen, 
müßte ihm ein liturgisches Gedenken der Väter gegenüberstehen, dessen Einzelheiten 
wir nicht kennen ... Leider wissen auch die guten, alten Kommentare, wie z.B. Tabari, 
nicht genügend Bescheid ...» (Brief vom 15.10.1965). Zu dieser Koranstelle vgl. auch 
Werner Caskel, Gamharat an-nasab. Das genealogische Werk des Hisäm ibn Muham¬ 
mad al-Kalbl (Leiden 1966) I 24. [ ] - Die Belege für Ahnenkult im Bereiche der 
altsüdarabischen Hochkulturen sind weit weniger sicher, als ältere Autoren annahmen, 
z.B. Goldziher, Studien I 231 mit Anm. 5 (nach brieflichen Mitteilungen von Frau 
Prof. Maria Höfner, Graz, 3.1.1966 und 17.3.1966). 
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des Stammvaters (heros eponymos) und anderer Ahnen und Heroen ermög¬ 
lichen würden 4 . Nach den Vorarbeiten von I. Goldziher (siehe oben 
[303] Anm. 3) hat vor allem J. Wellhausen das einschlägige Material 
sorgfältig gesammelt 5 ; doch zeigt die Formulierung seiner Schlußfolgerun¬ 
gen, wie wenig aus den vorislamischen Quellen allein zu entnehmen ist: 
«Gegenwärtig bringen die Beduinen nach Doughty den Toten, bis in die 
dritte Generation, richtige Schlachtopfer dar. Nach Burckhardt fassen sie 
das große islamische Opferfest als ein Totenfest auf, jede Familie schlachtet 
daran so viel Kamele, als sie im vergangenen Jahre erwachsene Mitglieder 
durch den Tod verloren hat. Dergleichen läßt sich nun zwar bei den alten 
Arabern nicht als Sitte nachweisen, aber zu leugnen ist doch nicht, daß sich 
auch bei ihnen Spuren von eigentlichem Totencultus, von Ahnen- und 
Heroendienst finden» 6 . Als solche «Spuren» zählt er dann mit einzelnen 
Belegen auf: Asylrecht an Gräbern, die Errichtung von ansäb (heiligen 
Steinen), das gelegentliche Vorhandensein eines himä (heiligen Bezirkes), 
die Gebräuche des rituellen Haarschneidens, des Steinwerfens und schließ¬ 
lich «eine Art Opfer» an Gräbern - lauter Parallelen zu den Heiligtümern 
der Gottheiten 7 . 

Der Kult einzelner Stammväter läßt sich nur in wenigen Fällen konkret 
identifizieren. Schon Wellhausen rechnet damit, daß alte Kultusstätten 


4 Auf die Unterscheidung von Kult des Stammvaters und Kult der Ahnen (culte de 
Tancetre et culte des ancetres) legt Chelhod großen Wert; er schreibt in seinem neue¬ 
sten Buch: «... En effet, il serait exagere de parier d'un veritable culte des ancetres 
[Hervorhebung im Original] chez les Bedouins. D'abord, parce que cette marque de 
devotion n’allait pas indistinctement ä tous les ascendants: si tous les a'ieux etaient 
respectes, peu d’entre eux prenaient place dans la hierarchie du sacre. En d'autres 
termes, il y aurait lieu de parier du culte de Tancetre et non pas des ancetres. Ensuite, 
parce que le mot culte semble, en roccurrence, inadequat, car il implique une attitude 
qui va au-delä de la veneration et suppose certains actes d'adoration qui sont adresses 
au defunt de venu esprit tutelaire. Or, au temoignage du Coran, la survie etait contestee 
par les anciens Arabes ... Elle aurait ete limitee ä ceux des leurs qui s'etaient distingues 
par des actions d’eclat, et plus particulierement aux heros civilisateurs ...» (Structures 
du sacre 69, Anm. 1). In seinem vorhergehenden Buch hatte er allerdings einmal ge¬ 
schrieben: «... Celle-ci (sc. la vie religieuse) debute par Tanimisme et Thommage supre- 
me aux ancetres» [Hervorhebung von mir. J. H.] (Sociologie, 15). Hier sind aber wohl 
die Ahnen einer Mehrheit von Stämmen gemeint, so daß zu übersetzen wäre: Kult der 
Stammväter. Zu Einzelheiten der Auffassung Chelhods, so der Verknüpfung von 
heros eponymos und Kulturheros, siehe unten Anm. 80 und 83. 

5 J[ulius] Wellhausen, Reste arabischen Heidentums ( 2 1897; unveränderter Neu¬ 
druck Berlin und Leipzig 1927; Berlin 1961) 177-186; vgl. auch ebd. 4 mit Anm. 1. 

6 A. a. O. 183f. [Hervorhebung von mir. J. H.]. 

7 A. a. O. 184f. Vgl. auch Goldziher, Studien I 229-242 passim. [ ] 
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nachträglich zu Gräbern umgedeutet worden sind 8 . Ob es sich beim Grab 
des Tamlm im Hegäz wirklich um den heros eponymos des bekannten 
großen Stammes der Beni Tamlm handelt, ist zweifelhaft 9 . H. Lammens 
konnte [304] Wellhausens Ausführungen um verschiedene Details 
erweitern 10 ; so behandelt er ausführlicher den Brauch, bei den Ahnen und 
ihren Gräbern zu schwören 11 und die Sitte, auf Gräber Steine zu werfen 
(ursprünglich ein Akt der Verehrung, erst durch den Islam zu einem Aus¬ 
druck der Verachtung umgedeutet) 12 . Als Beispiele von Stammvaterkult 
werden immer wieder genannt: der heros eponymos des Stammes Taqlf, 
dessen Kult durch den theophoren Namen 'Abd Taqlf gesichert ist 13 , und 
Qosayy (Qusaiy) in Mekka, ebenfalls bezeugt durch einen theophoren 
Namen, 'Abd Qosayy, «lequel demeure un temoin philologique des hon- 
neurs religieux jadis rendus ä Taieul des clans aristocratiques de Qorais, 
Tauteur presume de la Constitution mecquoise» 14 . In beiden Fällen handelt 


8 Wellhausen, a. a. O. 184. 

9 Zu Wellhausen, Reste 87, 184 vgl. Henri Lammens, MUSJ 11 (1926) 158: 
«... Non loin de la Mecque Marr az-Zahrän conservait le tombeau d’un certainTamlm. 
Wellhausen s'est, croyons-nous, trop presse d'identifier cet inconnu avec l’ancetre 
eponyme de la grande tribu des Tamimites, dont on montrait egalement le tombeau 
dans la region de Basra. Le nom de Tamlm n’etait pas rare ä bepoque preislamique. 
J’ai Signale ailleurs la donnee imperialiste laquelle pretend assigner aux principales 
tribus d’Arabie le Higäz comme le centre de leur habitat primitif ...». 

Über dieses Grab vgl. auch Caskel, Gamharat an-nasab II 544a (Register s.v. 
Tamim b. Murr); Weiteres über diesen Stamm a. a. O. 544a-b (mit Literaturangaben) ; 

I, Tafel 59-84; 117-10. 

10 Henri Lammens, L'Arabie Occidentale avant l’Hegire (Beyrouth 1928) 163-179; 
über Errichtung von heiligen Steinen an den Gräbern: ebd. 166-171 passim; über 
Asylrecht: ebd. 167f.; über das himä: 168-170; über Opfer: 167, 169, 176-179. 

11 Lammens, L’Arabie Occidentale 172 (allerdings schon erwähnt von Goldziher, 
Studien I 229f., 239, und Wellhausen, Reste 184, aber dort nur kurz). 

12 Wellhausen, Reste 112; Lammens, L’ Arabie Occidentale 173-176, 178 f. 
Allgemeines über Steinhaufen mit sakraler Bedeutung im semitischen Kulturbereich: 

J. Henninger, Anth 50 (1955) 108 mit Anm. 138. - Ein Beispiel von noch heute geüb¬ 
ter, aber nicht mehr verstandener Verehrung eines Grabes durch Steinwerfen (bei den 
Tiyähä): Bräunlich, Islamica 6 (1933/34) 225; Oppenheim, Beduinen (wie unten 
Anm. 15) II llOf. [ ] 

13 Lammens, L’ Arabie Occidentale 169-172,178 f. - Weiteres über diesen Stamm und 
die widersprechenden Traditionen über seinen Stammvater siehe: S. A. Bonebakker, 
Art. Abü Righäl. EI 2 I (Leiden-London 1960) 144b-145a; Caskel, Gamharat an-nasab 
I, Tafel 118-119; II 16f. (bes. 17 Anm. 2). 466b (s.v. Qasi b. Munabbih und Qasi 
b. Munabbih b. an-Nablt). 553a (s.v. Taqlf). [ ] 

14 Lammens, MUSJ 11 (1926) 68; Lammens, L’ Arabie Occidentale 170f.; vgl. auch 
G. Levi Della Vida, Art. Kusaiy. EI TI (1927) 1243a-1244b, bes. 1244a; über Qusaiy 
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es sich aber um seßhafte [305] oder höchstens teilweise nomadische 
Stämme 15 . Anderswo scheinen lediglich Indizien, keine eindeutigen Zeug¬ 
nisse für Ahnenkult vorzuliegen. So ist es begreiflich, daß man, um arabi¬ 
schen Ahnenkult zu schildern, immer wieder Angaben über die neuzeit¬ 
lichen Beduinen heranzieht 16 . Ein solches Vorgehen ist methodisch nur 
dann einwandfrei, wenn zunächst die Angaben über vorislamische und 
neuzeitliche Araber für sich getrennt behandelt und dann erst, unter Anwen¬ 
dung der entsprechenden Vorsicht, miteinander kombiniert werden. 


II. Ahnenkult bei heutigen Beduinen 

Glücklicherweise sind die Berichte über den im 19. und 20. Jahrhundert bei 
arabischen Beduinen praktizierten Ahnenkult reichhaltig. Belege für den 
Stammvaterkult finden sich vor allem in den nördlichen Randgebieten, 
von Syrien bis zur Sinaihalbinsel 17 , und fehlen auch in Südarabien nicht 18 . 


als sakralen König siehe Alfred Haldar, Associations of Cult Prophets Among the 
Ancient Semites (Uppsala 1945) 164-168. 

Über Qusaiy als «Kultheros von Mekka» vgl. auch Caskel, Gamharat an-nasab 
II 92f., 478b (s.v. Rabi'a b. Haräm), 489a (s.v. Rizäh b. Rabi'a), 602a (s.v. Zaid b. 
Kiläb Qusaiy). Da Qusaiy wohl nabatäischer Herkunft ist (siehe Haldar und Caskel, 
a. a. O.), scheint seine Einordnung in die Genealogie der Qurais eine künstliche Kon¬ 
struktion zu sein. - William Robertson Smith, Kinship and Marriage in Early 
Arabia. ( x London 1885; 2 1907) schreibt: «... though the Arabs paid the greatest respect 
to the graves of their forefathers, as has been illustrated at length by Goldziher 
there is hardly one well-authenticated case of a tribe which possessed a really ancient 
tradition as to the place where the tribal ancestor was interred». ( 2 1907, 20). Aber in 
seinen 4 Jahre später erschienenen Lectures on the Religion of the Semites (London 
1889; 3 1927) 156 Anm. 2 spricht er von «some remarks, perhaps too sceptical, in my 
Kinship, p. 20, n. 2», und I. Goldziher hat in der 2. Auflage von Kinship and Marriage 
einige weitere Belege über Lokalisierung von Ahnengräbern (aus Yäqüt und dem 
Kitäb al-Agäni) beigefügt (a. a. O. 21, Fortsetzung der Anm. 2 zu S. 20). [ ] 

15 Über die Qurais siehe H. Lammens, Art. Kuraish. EI X II (1927) 1203b-1208a, 
bes. 1204a-b (über Nomadismus dieses Stammes vor der Seßhaftwerdung in Mekka), 
1208a (über teilweisen Nomadismus zu Anfang des 19. Jahrhunderts); Max Freiherr 
von Oppenheim, Die Beduinen II (Leipzig 1943) 399-404; über den Stamm Taqlf siehe 
H. Lammens, Art. Thaklf. EI 1 IV (1934) 795a-b. - Vgl. auch oben Anm. 13. 

16 So schon Wellhausen (siehe oben Anm. 6); ebenso Chelhod, Sociologie 50f. 
In diesem Buch ist die Darstellung des Beduinentums im ganzen zu sehr auf unter¬ 
schiedslos gebrauchten alten und neuzeitlichen Belegen aufgebaut; vgl. Hcnninger, 
Anth 58 (1963) 454. 

17 Samuel Ives Curtiss, Ursemitische Religion im Volksleben des heutigen Orients 
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Wenn über den Hegäz und den Negd nur wenige diesbezügliche Angaben 
[306] vorliegen 19 , so kann das auf einer zufälligen Lücke in der Berich¬ 
terstattung beruhen. Jedenfalls ist für den großen Beduinenstamm der 
Ruala, dessen Schweif gebiet vom nördlichen Syrien bis in den Negd hin¬ 
einreichte 20 , ein solcher Kult ebenfalls bezeugt, wenn auch über Details 
einige Unklarheiten bestehen (siehe unten S. 309-312). Neben dem eigent¬ 
lichen Stammvater (auf den der ganze Stamm als solcher zurückgeführt 
wird) 21 werden auch Sippenahnen 22 , andere Vorfahren 23 , berühmte Krieger 
und angesehene Scheichs 24 in ähnlicher Weise verehrt, ihr Kult tritt aber 
doch gegenüber jenem zurück. (Wenn hier und im folgenden das Präsens 
gebraucht wird, so soll damit nicht behauptet werden, daß alles noch heut¬ 
zutage zutrifft; jedenfalls galt es für den Anfang dieses Jahrhunderts und 
teilweise wohl auch noch jetzt) 25 . 


(Leipzig 1903) S. xvf., 204, 219; Antonin Jaussen, RB 12 (1903) 262-266; ders., 
Coutumes des Arabes au pays de Moab (Paris 1908) 313-318; Alois Musil, AP III 40, 
116, 329, 343 f., 382,450f.; ders., The Manners and Customs of the Rwala Bedouins (New 
York 1928), Index s.vv. Graves, SacrifLce; Paul Kahle, PJb 6(1910)75; Taufiq 
Canaan, JPOS 9 (1924) 204; Leo Haefeli, Die Beduinen von Beerseba (Luzern 1938) 
198; Douglas Carruthers, Arabian Adventure to the Great Nafud in Quest of the 
Oryx (London 1935) 43 (über das Grab des Ahnherrn der Beni Sahr); G. W. Murray, 
Sons of Ishmael (London 1935) 254; Oppenheim, Beduinen II 95, 110f., 129, 135, 149 
Anm. 6, 151, 190, 248 Anm. 9. 

18 Siehe Harold Ingrams, Arabia and the Isles (London 1942) 198, 202 Anm. 1. 

19 Siehe J aussen et Savignac, Coutumes des Fuqarä (Paris 1914, paru en 1920) 4f. 

20 Siehe Musil, Rwala 162, 205. Vgl. auch Oppenheim, Beduinen I (1939) 98-102. 

21 Vgl. Erich Bräunlich, Islamica 6 (1933/34) 68-111, 182-229, bes. 68-77, 941, 
195-204, 210-228; Jaijssen, Moab 313, 317; Henninger in: L'antica societä beduina 
(siehe oben Anm. 3) 80 f. und die dort zitierte Literatur. - Die geläufige Bezeichnung für 
Stammvater in diesem eigentlichen Sinne ist gidd (die klassische Aussprache dieses 
Wortes ist gadd); vgl. Musil, AP III 329, 382; Jaussen, Moab 313 mit Anm. 1 und 
3 (ebd. Anm. 1: «Les nomades prononcent Gid avec un seul d et le son i, inclinant vers 
*.••»)[ ] 

22 Vgl. Musil, Rwala 402 (Ahnherr der Sippe eines Sehers); ebd. 539 (andere Sippen¬ 
ahnen): Musil, AP III 4501; Jaussen, Moab 313. 

23 Siehe Jaussen, RB 12 (1903) 262-266 passim; Jaussen, Moab 313, 357 Anm. 2; 
Musil, AP III 329, 4501; Musil, Rwala 402, 539; Claude Reignier Conder, Heth 
and Moab ( 4 London 1892) 3361, 339-342; Ingrams, Arabia 202 Anm. 1. Von den Ruala 
schreibt Musil (Rwala 539): «Every kin reveres its ancestor but never knows at what 
period he lived or where he was buried». 

24 Jaussen, Moab 313; Musil, AP III 287, 329, 332; Musil, Rwala 418^20; 
Oppenheim, Beduinen II 95, 214, 242 Anm. 8, 243 Anm. 12; vgl. auch H. H. Spoer, 
JAOS 43 (1923) 188 (über Opfer am Grabe des Scheichs Nimr ibn *Adwän). 

25 Schon seit dem ersten Weltkrieg sind diese Gewohnheiten vielfach verschwunden; 
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Daß diese Verehrung des Stammvaters einen ausgesprochen religiösen 
(und vielfach schwer mit dem Islam vereinbaren) Charakter hat, ergibt 
sich aus dem ganzen Komplex der äußeren Formen, in denen sie sich mani¬ 
festiert. Dies sind zunächst Gebete und Hilferufe, die an den Ahnherrn 
gerichtet werden, vor allem in schwierigen und gefährlichen Situationen 26 , 
[307] Anrufungen beim Eid 27 und Gelübde, die besonders vor Beutezügen 
gemacht werden 28 , doch auch bei anderen Gelegenheiten 29 . Dabei handelt 
es sich in der Regel um Tieropfer. (Solche werden aber auch zuweilen ohne 
vorhergehendes Gelübde dargebracht) 30 . Ihre Bestimmung für den Ahn¬ 
herrn wird durch die Formeln, die man bei der Schlachtung spricht, ein¬ 
deutig zum Ausdruck gebracht, z.B.: «Dies ist dein Abendmahl, o unser 
Ahnherr, hilf uns am heutigen Tage» 31 . «0 unser Ahnherr Slem, dies ist 
dein Opfer» 32 . «Ceci est la dabiheh d'un tel (bei der Darbringung eines 
Schafes); ceci est le gezour d’un tel (bei der Darbringung einer Kamelstute)» 33 . 
Zuweilen wird auch Allah dabei ausdrücklich genannt: «0 Allah, dieses 
Opfer ist für meinen Ahnherrn bestimmt» 34 . «Allah, dies ist unsere Gewohn¬ 
heit ! Dies gehört dem Angesicht Allahs und dem Angesicht unseres Stamm¬ 
vaters» 35 . «0 Allah, voici la victime pour Räsid et pour tous nos morts» 
(so die Fuqarä 5 im nördüchen Hegäz am Grabe ihres Stammvaters) 36 . 
In anderen Formeln liegt offenbar die islamische Vorstellung vom Zugute¬ 
kommen des Verdienstes an einen Toten zugrunde, wenn auch Allah dabei 
nicht ausdrücklich genannt wird, z.B.: «Don et recompense en faveur du 
mort. Don et gratification ä mon ancdtre un tel» 37 . 


vgl. Tovia Ashkenazi, Tribus semi-nomades de la Palestine du Nord (Paris 1938) 
105 Anm. 1. 

26 Jaussen, Moab 109 Anm. 2, 290, 314, 315, 316; Musil, Rwala 420; Bräunlich, 
Islamica 6 (1933/34) 221 f.; Oppenheim, Beduinen II 66. Bei den Fuqarä 5 bestellt diese 
Gewohnheit aber nicht (Jaussen et Savignac, Fuqarä 5). 

27 Musil, AP III 116, 343 f.; Jaussen, Moab 314. 

28 Jaussen, Moab 168, 305, 355, 356, 368, 369; Musil, Rwala 419f. 

29 Jaussen, Moab 356, 368. 

30 Musil, AP III 382; Musil, Rwala 539; Jaussen, Moab 267, 357 Anm. 2; Jaussen 
et Savignac, Fuqarä 5; Carruthers, Arabian Adventure 43. 

31 Musil, AP III 382; eine ähnliche Formel: Musil, Rwala 420. 

32 Musil, AP III 329. 

33 Jaussen, Moab 355; vgl. ebd. 267. 

34 Musil, Rwala 402 (vgl. aber oben Anm. 22). 

35 Musil, Rwala 539. 

36 Jaussen et Savignac, Fuqarä 4f. 

37 Jaussen, Moab 316. 
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Solche Opfer werden besonders zahlreich am Jahresfeste des Stammvaters 
dargebracht 38 ; dann besucht man sein Grab und feiert ein Fest, das mit 
[308] den Jahresfesten der Heiligen große Ähnlichkeit hat 39 . Man besucht 
das Grab aber auch zu anderen Zeiten oder bringt ein Opfer dar, wenn der 
Stamm auf seiner Wanderung gerade dorthin kommt 40 . Die Vorstellung 
von der weitreichenden Macht des Ahnherrn ist so stark, daß man auch 
aus weiter Ferne Gebete und Anrufungen an ihn richtet und dabei auf seine 
wirksame Hilfe hofft 41 . Zur Opferdarbringung ist es nicht nötig, das Grab 
des Stammvaters aufzusuchen; sie kann auch anderswo erfolgen, wenn nur 
durch eine entsprechende Formel das Opfer ihm zugeeignet wird 42 . Ein 
Fremder, der in einen Stamm aufgenommen wird, muß bei dieser Gelegen¬ 
heit ein Opfer für den Ahnherrn seines neuen Stammes darbringen; dadurch 
wird der Rechtsakt der Aufnahme besiegelt 43 . 

Alle diese Kultformen - Gräberbesuch, Jahresfeste, Opfer, Gelübde, 
Eid, Anrufungen - haben sehr viel mit dem volkstümlichen islamischen 
Heiligenkult gemeinsam. Tatsächlich wird in manchen Fällen der Ahnherr 
auch zugleich als Heiliger (wall) betrachtet; Vorbedingung dafür ist, daß 
seine Heiligkeit von Allah durch Wunderzeichen bestätigt worden ist 44 . 


38 Jaussen, Moab 111, 315-317; Musil, AP III 329, 450 f.; Murray, Sons of Ishma- 
el 254; Bräunlich, Islamica 6 (1933/34) 225; Oppenheim, Beduinen II 95, 110f., 129. 
Diese Feste sind meist im Frühling (vgl. Jaussen, Moab 315; Oppenheim, Beduinen II 
129), was für ihren Charakter als alte Hirtennomaden-Frühlingsfeste spricht; vgl. 
J. Henninger, Über Frühlingsfeste bei den Semiten. In: In Verbo Tuo. Festschrift zum 
50 jährigen Bestehen des Missionspriesterseminars St. Augustin, 1913-1963 (St. Au¬ 
gustin bei Siegburg, Rheinland, 1963) 375-398 und die dort zitierte Literatur. [ ] 

39 Jaussen, Moab 111, 315-317; Musil, AP III 308, 329, 3311; Ingrams, Arabia 
and the Isles 198; Oppenheim, Beduinen II 95, 1101, 129. 

40 Jaussen, Moab 314-316; Musil, AP III 308, 329; Jaussen et Savignac, Fuqarä 
41; Bräunlich, Islamica 6 (1933/34) 224-226. Die Rwala kümmern sich aber im 
allgemeinen wenig um Gräber: Musil, Rwala 418. 

41 Jaussen, Moab 109 Anm. 2, 290, 314; Jaussen et Savignac, Fuqarä 5; Oppen¬ 
heim, Beduinen II 66. 

42 Curtiss, Ursemitische Religion, S. xv; Jaussen, Moab 109 Anm, 2, 317; Hae- 
feli, Beduinen von Beerseba 198; Oppenheim, Beduinen II 190. 

43 Bülus Salmän, zitiert bei Erwin Gräf, Das Rechtswesen der heutigen Beduinen 
(Walldorf, Hessen, 1952) 18; Erwin Gräf, Religiöse Bindungen in frühen und in orien¬ 
talischen Rechten (Wiesbaden 1952) 49 mit Anm. 30 (S. 56). Allgemeines über diese 
Aufnahme in den Stamm siehe: Bräunlich, Islamica 6 (1933/34) 195-204, 210-228; 
Gräf, Rechts wesen, 18-20. 

44 Siehe Jaussen, Moab 267, 295, 297, 305; W. E. Jennings-Bramley, PEFQS 
1906, 26; Murray, Sons of Ishmael 151; Jaussen et Savignac, Fuqarä 4f.; Alois 
Musil, AD 428 f.; Ingrams, Arabia and the Isles 198; A. S. Cook in Smith, Lectures 
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Die dafür zitierten Beispiele beziehen sich aber auf Seßhafte 45 oder auf 
[309] Beduinen in Randgebieten 46 , während reine Vollbeduinenstämme, 
wie die Ruala, den Heiligenkult der Randgebiete (den sie besonders bei 
ihren Wanderungen in der sommerlichen Trockenzeit beobachten) grund¬ 
sätzlich ablehnen bzw. als eine Angelegenheit der Seßhaften betrachten, die 
sie nichts angeht 47 . Dieser Feststellung widerspricht nur scheinbar T. 
Canaan, wenn er schreibt: «I do not know any Bedouin tribe which does 
not possess several awliä of its own» 48 . Jedoch bezieht sich diese Bemerkung 
nur auf Palästina und benachbarte Gebiete (teils im heutigen Israel, teils 
in Jordanien), denn er schreibt gleich darauf: «This is true of the districts 
of Beer-Sheba, Gaza, Ramleh, Bisän, Wädi Müsä, Kerak and Amman» 49 . 
Ähnlich wie in diesen nordwestlichen Randgebieten ist es auch im Träq 50 
und in Hadramaut 51 . 


on the Religion (wie oben Anm. 14) 546; vgl. auch Ulrich Jasper Seetzen, Reisen 
durch Syrien, Palästina, Phönicien, die Transjordan-Länder, Arabia Petraea und 
Unter-Ägypten (Berlin 1854-1859) III 69; IV 413 f.; Oppenheim, Beduinen II 160 (in 
diesem Falle ist es aber nicht ganz eindeutig, ob es sich wirklich um den Stammvater 
handelt). 

Ein Beispiel aus neuester Zeit für Verehrung eines Stammvaters als Heiligen bei 
Beduinen im Negev siehe bei J. Chelhod, Objets et Mondes 5 (1965) 158 mit Anm. 14 
und 15 (ebd. 1721), im Artikel: Surnaturel et guerison dans le Negueb, a. a. O. 149-174. 

45 T. Canaan, JPOS 7 (1927) 69-77, bes. 75-77; vgl. auch ebd. 31-37 (alles bezieht 
sich auf Seßhafte in Palästina). 

46 Siehe die Beispiele oben Anm. 44. Sonstiges über Heiligenkult bei Beduinen in 
Randgebieten: Musil, AP III 329-334; Chester Charlton McCown, AASOR 2/3 
(1921/22) 55; T. Canaan, JPOS 14(1934) 61; Oppenheim, Beduinen II, S. iv, 184. 
- Allgemeines über die (vielfach aus Scheichs hervorgegangenen) Beduinenheiligen und 
ihre Eigenart: Goldziher, Studien 11 (1890) 319-322 und die dort zitierten Belege. 

47 Siehe Musil, Rwala 417 f.; Musil, AD 428 f.; Musil, Northern Negd (New York 
1928) 257; Jaussen et Savignac, Fuqarä 55; auch Musil, AP III 329; Ashkenazi, 
Tribus semi-nomades, S. xii, 102 und die dort zitierten Belege; J. J. Hess, Von den 
Beduinen des innern Arabiens (Zürich 1938) 153. — Die Qmusa (ein Unterstamm der 
mit den Ruala nahe verwandten Sba'a), die meist in der Nähe von Palmyra lagern, 
haben von den Seßhaften die Gewohnheit übernommen, eine Tasse mit Kaffee auf das 
Grab eines Scheichs zu stellen, aber die Ruala spotten darüber (Musil, AD 428 f.; vgl. 
auch Bernard Vernier, Qedar [Paris 1938] 96 f.) - Vgl. auch J. Cantineau, Le dia- 
lecte arabe de Palmyre (Beyrouth 1934) II 87 f. (über ein Grabheiligtum in der Nähe 
von Palmyra, das auch für Beduinen aus der Nachbarschaft dieser Oase ein Wall¬ 
fahrtsziel war, aber nach dem ersten Weltkrieg von Sammar-Beduinen zerstört wurde). 

48 Canaan, JPOS 14 (1934) 61. 

49 A. a. O., Fußnote 10. 

50 Siehe Henri Charles, Tribus moutonnieres du Moyen-Euphrate (Damas 1939) 20. 

51 Siehe Theodore and Mrs. Theodore Bent, Southern Arabia (London 1900) 133. 
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Anderseits ist auch bei Seßhaften in manchen Fällen Stammvaterkult 
festzustellen (als Nachwirkung aus einem früheren Nomadenstadium?), 
dort aber fest mit dem Heiligenkult verbunden 52 . 

Was speziell die Frage des Stammvaterkultus der Ruala, des «einzigen 
echten Beduinenstammes in Nordarabien» 53 , angeht, so enthalten die 
Quellen darüber einige Unklarheiten. Nach S. I. Curtiss verehren die 
[310] Ruala Abu ed-Duhür als Ahnherrn 54 bzw. als «Schutzheiligen» 55 . 
Sie opfern ihm bei Ausbruch eines Krieges und besprengen mit dem Opfer¬ 
blut die Kamelsänfte (merkab) für die Schlachtenjungfrau 56 . Sein Heilig¬ 
tum befindet sich im Göf 57 ; dort bringen sie ihm Gelübdeopfer dar 58 . Nach 
A. J aussen ist der Stammvater der Ruala Näif (Nä’if), dessen Grab sich 
«tief im Inneren der Wüste» befindet 59 . A. Musil, der beste Kenner der 
Ruala, berichtet, daß die Scheichsfamilie der Ruala Eben Näjef heißt 60 
(bzw. Eben SaTän, siehe unten S. 311 f.) und erwähnt das Grab von Näjef 
eben Sa'län und die ihm dargebrachten Opfer, nach Berichten von Gewährs¬ 
leuten. Er fügt aber bei, daß er selbst nichts Derartiges beobachten konnte, 
als er im dortigen Lager der Ruala weilte, und daß die Ruala sich über¬ 
haupt wenig um Gräber kümmern 61 . Abu-d-Dhür ist bei Musil nur erwähnt 
als Bezeichnung der heiligen Kamelsänfte (merkab) 62 ; der Name bedeutet 


52 Vgl. oben Anm. 45. 

53 Musil, Rwala, S. xiii. 

54 Curtiss, Ursemitische Religion, S. xvf.; vgl. auch Curtiss, VKARG 2 (1904) 264. 

55 Curtiss, Ursemitische Religion 204. 

56 Curtiss, Ursemitische Religion, S. xvf. In seinem Referat VKARG 2 (1904) 264 
bezeichnet Curtiss ihn sogar als «Kriegsgott». - Über die heilige Kamelsänfte der 
Ruala, sowie über das ganze Problem der beweglichen Heiligtümer und der « Schlachten- 
jungfrau» siehe Zusammenstellung der Belege bei Henninger, IAE 42 (1943) 23-26; 
Anth 50 (1955) 121 Anm. 189; die ausführlichste Erörterung der Belege über die neu¬ 
zeitlichen Beduinen siehe bei Julian Morgenstern, The Ark, the Ephod and the «Tent 
of Meeting» (Cincinnati 1945) 5-41. Dort werden noch verschiedene Berichte neueren 
Datums herangezogen, so Carl A. Raswan, The Black Tents of Arabia (London 
s.a. [1936?]; vgl. dazu unten Anm. 75. 

57 Curtiss, Ursemitische Religion 204, 219. 

58 Curtiss, a. a. O. 219. 

59 Jaussen, Moab 316. - Nach Jaussen, Moab 109, ist Wäll der Stammvater der 
Ruala; dies ist ebenfalls richtig, insofern als er nach der genealogischen Überheferung 
Stammvater einer größeren Gruppe ist, zu der auch die Ruala gehören. Vgl. unten 
Anm. 71. 

60 Musil, Rwala 289; vgl. ebd. 57, 589, 628; Oppenheim, Beduinen I 107 Anm. 4. 

61 Musil, Rwala 418; ebenso auch andere Vollbeduinen: Ashkenazi, Tribus semi- 
nomades, S. xn. 

62 Musil, Rwala 540, 571-574, 605, 631, 632. Vgl. dazu Morgenstern (wie oben 
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«Vater unbegrenzter Zeitperioden» und soll der heiligen Kamelsänfte des¬ 
halb beigelegt worden sein, weil diese, das Wahrzeichen und Palladium des 
Stammes, sich von Generation zu Generation vererbt 63 . J aussen erwähnt 
[311] einen Namen, den man auf den ersten Blick als identisch mit Abu- 
d-D(u)hür ansehen möchte; er schreibt ihn Abou ’z-Zohor 64 . Wenn diese 
Transkription richtig ist, kann das aber nicht der Fall sein, denn duhür 
(Vulgäraussprache dhür oder dehür) ist eindeutig der Plural des bekannten 
Wortes dahr, Zeit, während bei Jaussen z statt d steht 65 . Andererseits 
spricht aber doch wieder manches für eine sachliche Identität, denn nach 
den Angaben von Jaussen ist Abou ’ z-Zohor eine Persönlichkeit, über die 
zwar sehr wenig bekannt ist (er gilt als Bruder, oder, nach einer anderen 
Tradition, als Sohn von 'Annaz, dem Stammvater der 'Aneze), die aber bei 
allen 'Aneze-Stämmen große Verehrung genießt 66 , ja sogar bei anderen 


Anm. 56) 5-41, bes. 61,11,15-17, 20, 28-32, 39-41. Diese sakrale Kamelsänfte ist auch 
das Abzeichen der Scheichswürde; siehe Musil, Rwala 571 f.; Oppenheim, Beduinen 
I 104. 

63 Musil, Rwala 571. - In einer früheren Publikation, die bei Morgenstern zitiert 
wird (Miszellen zur Bibelforschung. Die Kultur (Wien) 11 (1910) 1-12), gebraucht 
Musil selbst die Form abu zhür, jedoch eindeutig nur als Bezeichnung der heiligen 
Kamelsänfte, nicht einer mythischen Persönlichkeit. Morgenstern glaubt ihn darin 
korrigieren zu müssen (siehe unten Anm. 57). Er schreibt, je nach seiner Vorlage, 
abu zhür bzw. Abu Zhür (Morgenstern, a. a. O. 51, 7, 11, 391) oder Abu-d-D(u)-hür, 
im Anschluß an Musils spätere Publikation bzw. an Raswan (20 Anm. 32, 26 Anm. 42, 
27-30, 32), anscheinend ohne auf die Abweichung der Schreibweise überhaupt zu 
achten, während diese doch ganz verschiedene arabische Worte voraussetzt (siehe hier 
weiter unten). Musil hat offenbar seine frühere Schreibweise später stillschweigend 
korrigiert. 

64 Jaussen, Moab 168, 174, 3171 

65 Siehe Jaussen, Moab, S. ix; vgl. auch ebd. 318 Anm. 1, wo der Name in arabi¬ 
scher Schrift angegeben ist, ebenso RB 12 (1903) 252 Anm. 2, wo es mit den gleichen 
Buchstaben, nur graphisch etwas anders wiedergegeben ist. 

66 Jaussen, RB 12 (1903) 262 Anm. 4, 265; Jaussen, Moab 168, 317 f. - In der 
Nähe von Palmyra gibt es eine Ortschaft Khirbet Abou Douhour; siehe Rene 
Dussaud, La penetration des Arabes en Syrie avant l’Islam (Paris 1955) 100 f. und 
die dort zitierte Literatur; hier ist aber der erste Buchstabe weder d noch z, sondern 
d. Nach T. Canaan, JPOS 4 (1924) 83 ist Abu ed-Dhür der Name eines Felsblockes 
am Wege von Jerusalem nach Jericho, dem man die Kraft zuschreibt, Rücken¬ 
schmerzen zu heilen. Hier hätten wir am Anfang d , also wieder einen anderen Radikal, 
was aber kaum richtig sein kann. Rudolf Kriss und Hubert Kriss-Heinrich, 
Volksglaube im Bereich des Islam. Band I: Wallfahrtswesen und Heiligenverehrung 
(Wiesbaden 1960) 176 f. erwähnen nämlich denselben Felsblock (vgl. dazu auch Abbil¬ 
dung 90, zwischen S. 144 und 145) unter dem Namen Abu z-Zahr «Vater der Rücken» 
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Stämmen, die nicht zu den 'Aneze gehören, vor allem bei den Beni Sahr 67 . 
Bei den «Eben Sa'alan» (mit diesem Namen werden gelegentlich die Ruala 
bezeichnet, weil ihre Scheichsfamilie so heißt) 68 wird nach Jaussen bei 
dem jährlichen Opfer [312] vor der Kamelsänfte Abou ’ z-Zohor angerufen, 
mit gnädigem Blick auf das Opfertier zu schauen 69 . Ebenfalls nach Jaussen 
könnte Abou 5 z-Zohor , «pere du midi», die vergöttlichte Sonne sein 70 . 

Es ist nicht leicht, aus diesen widersprechenden Angaben den wirklichen 
Sachverhalt zu eruieren. Was die Genealogie der Ruala und ihrer Scheichs¬ 
familie angeht, so finden sich jetzt die ausführlichsten Angaben bei M. 
Freiherr von Oppenheim zusammengestellt 71 . Dort erscheint Näjef als 
Nachkomme von Scha'län in der 4. Generation 72 ; in diesem Sinne ist es 
also berechtigt, von Näjef ibn Scha'län zu sprechen. Von einem Kult, der 
ihm erwiesen wird, berichtet Oppenheim nichts. Was die rätselhaften 
Angaben über Abou 5 z-Zohor bei Jaussen angeht, so nahm J. J. Hess einen 
Hörfehler bei Jaussen an 73 . Auch A. Musil stellte fest, daß Jaussen in 
den ersten Jahren seiner Forschungsarbeit das Arabische noch nicht be¬ 
herrschte 74 . Demnach wäre also doch wohl Abu-d-d(u)hür die einzig 
richtige Form. Welchen Wert aber die Angaben von Jaussen und Curtiss 
haben, die darin den Namen einer legendären oder mythischen Person 
sehen, während es nach Musil nur die Bezeichnung für ein Kultgerät ist, 
bleibt nach wie vor ungeklärt. Da aber Musil der beste Kenner der Ruala 


[sic]; hier haben wir das Wort zahr, Rücken, Plural zuhür, (geschrieben mit denselben 
Konsonanten wie zuhr, Mittag), bei Canaan im Plural, bei Kriss im Singular. Mit 
J aussens Deutungsversuch (siehe unten Anm. 70) hat dies alles aber offenbar nichts 
zu tun. 

67 Jaussen, RB 12 (1903) 265; Jaussen, Moab 317 f. 

68 Jaussen, RB 12 (1903) 262 Anm. 4; vgl. Musil, Rwala 706b (Index s.v. Sa'län, 
Eben); Oppenheim, Beduinen 1 (1939) 102-108. - Genauer gesagt, führt nur die 
Hauptgruppe der Ruala, nicht der ganze Stamm, den Namen Bern Sa'län; siehe Bräun¬ 
lich, Islamica 6 (1933/34) 89 mit Anm. 3; Allgemeines über Benennung von Stämmen 
nach ihren Scheichsfamilien: ebd. 88-95. 226. 

69 Siehe Jaussen, RB 12 (1903) 252; Jaussen, Moab 174. 

70 Jaussen, Moab 318 Anm. 1. - Hier hegt die bekannte Wurzel zhr vor, von der 
auch die Bezeichnung des islamischen Mittagsgebetes, salät az-zuhr, abgeleitet ist. 

71 Siehe Oppenheim, Beduinen I 98-130, besonders die Tabellen S. 106 und 113; 
vgl. auch ebd. 62f. Über Wähl (oben Anm. 59) ebd. 109f., 1121 

Weiteres über Wähl und die widersprechenden Angaben bezüglich seiner Stellung 
im genealogischen System siehe bei E. Graf, Art. 'Anaza. EI 2 I (1960) 482b^-83b, bes. 
482b; Caskel, Gamharat an-nasab I, Tafel 142-165; 11 23-28, 223a-b (s.v. Bakr b. 
Wähl), 541b-542a (s.v. Taglib b. Wähl), 585a (s.v. Wähl b. Qäsit). 

72 Oppenheim, Beduinen I 106. 

73 Briefliche Mitteilung vom 6.5.1942. 
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ist und sie von langen Aufenthalten her kennt, verdienen seine Berichte 
doch am meisten Glauben, und man darf eher Mißverständnisse bei Jaus- 
sen und erst recht bei Curtiss annehmen 75 . 


III. Kulturhistorische Fragen 

Vorstehende Übersicht über Zeugnisse von Ahnenkult kann keinen Anspruch 
auf Vollständigkeit erheben; doch ergeben sich daraus einige kulturhistori¬ 
sche Fragen. 

1. Angesichts der weitgehenden Übereinstimmung in den äußeren For¬ 
men des Kultus von beduinischen Stammesahnen und islamischen Heiligen 
kann man zunächst fragen: Ist der neuzeitliche Ahnenkult nicht etwa durch 
Übertragung des islamischen Heiligenkultes auf andere Gestalten, die durch 
die Stammesüberlieferung bekannten Ahnen, entstanden, stellt also eine 
Art «abgesunkenes Kulturgut» aus einer Hochreligion, in diesem Falle dem 
Islam, dar 76 ? Doch spricht der ganze Sachverhalt eher für einen umge- 


74 Briefliche Mitteilung vom 10.8.1943. 

75 Morgenstern schließt sich dagegen den Erklärungen von Curtiss und J aussen 
an, die in Abu Zhür eine ursprüngliche Stammesgottheit sehen wollen (Morgenstern, 
a. a. O. 7, 11, 15f., 39f.). Dies tut er, obwohl er weiß, daß Curtiss nur einen flüchtigen 
Kontakt mit den Ruala hatte (a. a. O. 16f.; Curtiss war nur zwei Tage mit den Ruala 
zusammen, als sie sich im Sommer im Haurangebiet aufhielten; vgl. Curtiss, Ursemi- 
tische Religion 34), und obwohl Musil immer die Deutung aufrechterhalten hat, daß 
Abu-d-d(u)hür nichts anderes bedeutet als die heilige Kamelsänfte. Morgensterns 
Stellungnahme scheint methodisch nicht gerechtfertigt zu sein. Allerdings zitiert 
Curtiss (Ursemitische Religion, S. xv) einen Vers, der für die personale Deutung 
spricht (vgl. Morgenstern, a. a. O. 7); doch konnte Curtiss nur durch Dolmetscher 
mit seinen Gewährsleuten verkehren, und ein Mißverständnis ist nicht ausgeschlossen. 
Jedenfalls wird dieses Detail nirgends bestätigt. - Ebenso anfechtbar ist, daß Morgen¬ 
stern bei Divergenzen zwischen Musil und Raswan vielfach dem letzteren recht gibt 
(a. a. O. 27 Anm. 44, 31-34, 38). Dabei muß er aber doch feststellen, daß in der Wieder¬ 
gabe bestimmter Traditionen Raswans Angaben irrig sind (a. a. O, 35-38. bes. 36f.), 
und schreibt über ihn sogar: « Occasionally the author seems to distort matters slightly 
and even to draw somewhat upon his very fertile imagination in striving for romantic 
effect». (a. a. O. 31; vgl. auch 36, 38). Wie er trotzdem daran festhalten kann, daß bei 
einem «thrilling account» Raswan als zuverlässiger Augenzeuge berichtet (a. a. O. 38), 
und daß «in the main his picture is unquestionably authentic» (a. a. O. 31), ist schwer 
verständlich. 

76 Vgl. Werner Caskel in: Le antiche divinitä semitiche. Studi di J. Bottero, 
M. J. Dahood, W. Caskel, raccolti da Sabatino Moscati (Studi Semitici 1, Roma 
1958) 104 f.; dazu die Erörterung bei Henninger, La religion bedouine ancienne (oben 
Nr. 1), 121 mit Anm. 28, 131-133. 
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kehrten Vorgang 77 : Kultformen aus vorislamischer Volksreligion, wie 
Wallfahrten, Tieropfer, Gelübde sind in den Kult der islamischen Heiligen 
eingedrungen. Der Ahnenkult paßt sehr gut in die (schon vorislamische) 
Stammesstruktur und die ganze damit verknüpfte Mentalität hinein (siehe 
unten S. 314). Außerdem ist es ja auch nicht so, daß der Ahnenkult nur 
für die Neuzeit bezeugt wäre. Die vorislamische Dokumentation ist zwar 
dürftig, doch reicht sie aus, um seine Existenz zu beweisen. Ebenso kann 
sich für [314] das Mittelalter unsere Kenntnis der volkstümlichen 
Nomadenreligion nicht auf so reichhaltige Berichte stützen wie in der Neu¬ 
zeit, aber das Fortleben solcher Bräuche während des Mittelalters ist doch 
bezeugt 78 . An der Existenz eines vorislamischen Ahnenkultus in Arabien 
kann also kein Zweifel sein. 

2. Viel schwieriger ist es freilich, diesen vorislamischen Ahnenkult in 
seinem Wesen, seinen konkreten Erscheinungsformen, den zugrundeliegen¬ 
den Glaubensanschauungen und seiner Funktion im Kultur ganzen zu erfassen; 
hier lassen uns eben die Quellen meist im Stich, und die Gefahr besteht, 
daß diese Lücken durch reine Analogieschlüsse und Spekulationen aus¬ 
gefüllt werden. Manche Funktionen des Ahnenkultes, wie sie aus anderen 
Kulturen bekannt sind (siehe Anm. 1), z.B. seine Beziehung zur Frucht¬ 
barkeit des Bodens, haben in einer Hirten-Nomadenkultur keinen «Sitz 
im Leben». Auch eine Begründung der Ethik aus der Beziehung zu den 
Ahnen läßt sich nicht nachweisen. (Freilich besteht die Möglichkeit, daß 
das vorislamische ethische Ideal der muruwwa 79 die säkularisierte Spät¬ 
form einer früher religiös begründeten Ethik darstellt - aber beweisen läßt 
sich das nicht.) J. Chelhod sicht die Begründung des Stammvaterkultus 
darin, daß sich im Stammvater das unpersönliche «Heilige» in besonderer 
Weise konzentriert; (vgl. oben Anm. 3); doch sind seine Auffassungen über 
die Entwicklung der vorislamischen Religion zu schematisch 80 . Eher kann 


77 Für ein Hervorgehen des Heiligenkultes aus dem Ahnenkult spricht sich schon 
A. Lods aus (siehe oben Anm. 2, a. a. O. II 1011, 127); allerdings ist seine Argumen¬ 
tation etwas summarisch. 

78 Ein Beispiel aus dem Negd im 15. Jahrhundert siehe bei Oppenheim und Caskel, 
Die Beduinen III (1952) 23 Anm. 1. 

79 Zum vorislamischen Begriff der muruwwa siehe die grundlegenden Ausführungen 
von Goldziher: Muruwwa und Din, in: Studien I (1889) 1-39; vgl. auch ebd. II (1890) 
319-322; ferner William Montgomery Watt, Muhammed at Mecca (Oxford 1953) 
20-33; Henninger, La religion bedouine ancienne (oben Nr. 1) 126 mit Anm. 50. [ ] 

80 Siehe J. Henninger, Deux etudes recentes sur l’Arabie preislamique. Anth 58 

(1963) 437-476, bes. 450-458. - Chelhod, Structures du sacre, konnte dort noch nicht 
behandelt werden; ich behalte mir vor, an anderer Stelle darauf zurückzukommen. [ ] 
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man daran denken, daß Unterschiede in der sozialen Stellung auch auf die 
Vorstellungen von den Toten und das Verhältnis zu ihnen einwirkten. Des¬ 
halb kann man m.E. bei den vorislamischen Arabern nicht von einem all¬ 
gemeinen Totenkult sprechen, sondern eher von Totenpflege, Totenfür¬ 
sorge, die sich den Toten als hilfsbedürftigen Wesen zuwendet 81 . Nur 
einzelne, ganz [315] besonders hervorragende Persönlichkeiten wurden 
nach ihrem Tode als so mächtige Wesen angesehen, daß ihnen ein regel¬ 
rechter Kult, eine auf Anerkennung ihrer überlegenen Macht beruhende 
Verehrung erwiesen wurde 82 . In diese Kategorie gehörten hervorragende 
Krieger, Stammeshäupter, und vor allem der Stammesgründer, der heros 
eponymos 83 . 


81 Zum Unterschied von Totenpflege (ministration and aid) und Totenkult (worship) 
siehe W. Crooke, ERE I (1908) 426b-428b; G. Margoliouth, ebd. 439a-b; Lagrange 
(wie oben Anm. 2); Hedwig Jahnow, Das hebräische Leichenlied im Rahmen der 
Völkerdichtung (Gießen 1923) 34f.; Henninger, La religion bedouine ancienne (oben, 
Nr. 1) 130 f. Nicht als Totenkult, sondern als Totenfürsorge werden die arabischen Fakta 
auch aufgefaßt von Wellhausen, Reste 183; Th. Nöldeke, ERE I (1908) 672b (im 
Artikel: Arabs, Ancient); Buhl, Das Leben Muhammeds 89f.; Andre Parrot, RHR 
114 (1936) 91. Gegenteilige Behauptungen (die den Toten im allgemeinen übermensch¬ 
liche Macht zuschreiben und sie als Empfänger eines wirklichen Kultes hinstellen) 
beruhen meist nur auf Analogieschlüssen. 

Ada Thomsen, ARW 12 (1909) 488 f. übt Kritik an Wellhausen, Reste 183, faßt 
aber den Begriff des Totenkultes wohl zu weit. [ ] 

82 Über den Kult einzelner hervorragender Toter (Stammväter, anderer Vorfahren, 
Heroen) im vorislamischen Arabien siehe oben Anm. 3, 6-14; vgl. besonders Lammens, 
L’Arabie Occidentale 169, 176 f.; auch Tor Andrae, Der Ursprung des Islams und 
das Christentum (Uppsala und Stockholm 1926) 156. - Zu den angeblichen Menschen¬ 
opfern im Totenkult siehe die kritische Untersuchung der Belege bei Henninger, 
Anth 53 (1958) 749-752 mit Anm. 90-106. 801. 

83 Hier kann man im wesentlichen der Formulierung von Chelhod zustimmen: 
«Meme dans le semblant de culte qu'il [sc. le Bedouin] voue ä son ancetre, on ne saurait 
discerner un veritable acte d'adoration ... Rien de plus incompatible en effet avec la 
mentalite nomade que la divinisation d'un etre humain. L’ancetre n’etait ä ses yeux 
ni un dieu, ni le fils d’un dieu, mais un homme qui, de son vivant, avait fait preuve de 
qualites superieures (physiques et morales), attestant ainsi la profusion du sacre en lui. 
La mort a simplement aureole, porte ä un plus haut degre ce que la societe avait dejä 
respecte: la digne figure patriarcale d’un chef nomade». (Structures du sacre 681). Die 
Worte «attestant ainsi la profusion du sacre en lui» können dabei m.E. ganz gut weg¬ 
bleiben. Über die innere Begründung des Stammvaterkultes und sein späteres Zurück¬ 
weichen vor dem Kult der Lokalgottheit bei den Seßhaften nach Chelhods Ansicht 
vgl. Chelhod, Sociologie 781, 93, 180 f. und die übrigen oben Anm. 3 zitierten Texte. 
Besonders ist er bestrebt, für den heros eponymos auch den Charakter eines Kultur¬ 
heros nachzuweisen, auf den der Mythos soziale und religiöse Institutionen zurück¬ 
führt; vgl. darüber jetzt: Structures du sacre 115-146 passim, und Index s.v. Heros 
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3. Bei der Dürftigkeit unserer Quellen über das vorislamische Arabien 
kann man sich fragen, ob nicht durch einen Vergleich mit den anderen 
semitischen Völkern neue Erkenntnisse zu gewinnen wären. Doch ist die 
Deutung des Materials - es handelt sich hauptsächlich um Babylonier und 
Hebräer (siehe oben Anm. 2) - stark umstritten. W. Crooke kam seinerzeit 
zu dem durchaus negativen Urteil: «In the Semitic sphere the evidence 
for [316] its existence [sc. ancestor-worship] is inconclusive» 84 . Dieses 
Urteil ist freilich hyperkritisch, denn für die Araber läßt sich ein solcher 
Nachweis doch führen, wie aus dem Vorstehenden hervorgeht; es trifft 
aber insofern zu, als sich keine Schlüsse auf einen gemeinsemitischen 
Zustand vor der Abspaltung der semitischen Einzelvölker ziehen lassen 85 . 
W. F. Albright hat es neuerdings unternommen, den Kult an den kana- 
anäischen Höhenheiligtümern auf Verehrung von Ahnengräbern zurück¬ 
zuführen 86 ; doch ist dieser Komplex von agrarischen Elementen durch¬ 
setzt und vielleicht vorsemitisch. 

4. Schließlich kommt man auch auf die Frage, wie weit es sich beim 
Ahnenkult um ursprünglich als menschlich aufgefasste (und nachträglich 
irgendwie vergöttlichte) Stammesbegründer und wie weit um nachträglich 
vermenschlichte Stammesgötter handelt. Bekanntlich hat ja W. R. Smith 
die älteste Form der semitischen Religion im Glauben an einen Stammes¬ 
gott, mit dem der Stamm physisch blutsverwandt ist, sehen wollen 87 . 


civilisateur. Zu seinen früheren einschlägigen Ausführungen, die dort teilweise wieder¬ 
holt werden, vgl. meine kritischen Bemerkungen: Anth 58 (1963) 446 Anm. 3. Zweifel¬ 
los liegen manche Einzelheiten vor, die in diesem Sinne gedeutet werden können, so 
in den Traditionen über Qusaiy (siehe oben Anm. 14 und 15); diese haben aber nicht 
nomadischen, sondern ausgesprochen städtischen Charakter. (Noch fraglicher ist, ob 
in den islamischen Erzählungen über Abraham als Gründer der Ka'ba ein bodenständi¬ 
ger vorislamischer Kern enthalten ist, demgegenüber der Einfluß jüdischer Tradition 
nur eine sekundäre Rolle spielt). So scheint die Gleichsetzung von heros eponymos 
und Kulturheros nicht ausreichend begründet zu sein. 

84 ERE I (1908) 426b. 

85 Allgemeines darüber siehe in dem Sammelband: Le antiche divinitä semitiche 
(siehe oben Anm. 76): dazu Jean Starcky, RB 67 (1960) 269-276; J. Henninger, 
Anth 55 (1960) 906-908. Grundsätzliches zum Begriff des Polytheismus, der von A. 
Brelich für die semitische Frühzeit abgelehnt wird (Le antiche divinitä semitiche, 
135-140), siehe: A. Brelich, Der Polytheismus. Numen 7 (1960) 123-136. 

86 W. F. Albright, The High Place in Ancient Palestine. SVT 4 (1957) 242-258; 
Inhaltsangabe: Anth 54 (1959) 993. 

87 Vgl. Smith, Lectures on the Religion of the Semites ( 3 1927) 28-83, 318-320; dazu 
auch A. S. Cook, ebd. 509-512, 544-548; Smith, Kinship and Marriage ( 2 1907) 19f. 
Kurz zusammenfassend: W. Crooke, ERE I (1908) 425a; jetzt auch Chelhod, 
Structures du sacre 203 mit Anm. 4 (mit Fortsetzung auf S. 204). 
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Gegen diese Theorie ist manches zu sagen 88 , sie ist aber neuerdings, mit 
gewissen Ein- [317] Schränkungen, wieder von J. Lecerf vertreten wor¬ 
den 89 . Möglicherweise liegt in manchen Fällen eine nachträgliche «Euhe- 
merisierung», Umdeutung von Gottheiten in menschliche Ahnen vor, doch 
sicher nicht so allgemein, wie W. R. Smith annahm. 

5. An letzter Stelle käme noch die Frage, ob der semitische Ahnenkult 
schon ursprünglich etwas typisch Hirtenkulturliches ist, oder ob er vielmehr 
in einer Ackerbaukultur wurzelt, von der die Nomadenkultur nur einen 
Ableger darstellt. Die neueren Auffassungen gehen ja mehr und mehr dahin, 
im Vollnomadismus (jedenfalls im Vollnomadismus der Kamelzüchter) 
eine jüngere, nicht gemeinsemitische Erscheinung zu sehen 90 . Die älteren 
Semiten sind eher kleinviehzüchtende Halbnomaden mit dem Esel als 
Transporttier gewesen; vielleicht enthielt ihre Kultur sogar auch eine Acker¬ 
bau-Komponente 91 . All das wäre auch zu berücksichtigen, wenn man die 
Entstehung des Ahnenkultes erklären will. So muß diese kleine Arbeit mit 
verschiedenen offenen Fragen schließen. 


88 Grundsätzliche Kritik an dieser Theorie schon bei Vinc. Zapletal, Der Totemis¬ 
mus und die Religion Israels (Freiburg/Schweiz 1901) 93-98; Lagrange, Etudes sur 
les religions semitiques (1905) 110-118. Über das Bild der ältesten semitischen Religion, 
wie es sich jetzt aus den Dokumenten ergibt, siehe: Le antiche divinitä semitiche (wie 
oben Anm. 76), bes. die abschließenden Bemerkungen von S. Moscati (a. a. 0.119-135) 
und A. Brelich (a. a. O. 135-140); speziell über Stammes- und Nationalgottheiten: 
Moscati, a. a. O. 134 f. - Zum totemistischen Aspekt der Theorie von W. R. Smith 
siehe J. Henninger, Über das Problem des Totemismus bei den Semiten: WYM 10 
(1962) 1-16 (siehe ArV, Nr. 26). Auch Jean Lecerf, der Smiths Auffassung eher 
positiv gegenübersteht (vgl. unten Anm. 89), ist doch reservierter, was die totemistische 
Theorie angeht; siehe Arabica 3 (1956) 45-50. 

89 Jean Lecerf, Arabica 3 (1956) 42-45. 

90 Näheres in meinem Artikel Zum frühsemitischen Nomadentum, der 1967 in 
Budapest in einem Sammelwerk über eurasiatisches Nomadentum erscheinen wird. [ ] 

91 Vgl. Aro Jussi, Gemeinsemitische Ackerbauterminologie. ZDMG 113 (1963) 471- 
480; Inhaltsangabe: Anth 59 (1964) 647. [ ] 
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ADDENDA ET CORRIGENDA 


Anm. 3(2. Abschnitt, Z. 10) : Rudi Paret, Der Koran. Übersetzung (Stuttgart 1962) 
übersetzt diese Stelle (nach seiner Zählung Vers 200): «Und wenn ihr eure Riten 
(manäsik) vollzogen habt, dann gedenket Gottes, wie ihr eurer Väter gedenkt, oder 
noch inniger!» In seinem Kommentar (Der Koran. Kommentar und Konkordanz 
[Stuttgart 1966] 43) bemerkt er zu dieser Stelle: «Der Sinn des Vergleichs ist nicht 
recht klar. Vielleicht wird auf die altarabische Sitte angespielt, Macht und Ansehen 
der Väter und Vorväter zu rühmen.» Nach dieser Deutung wäre von Ahnenkult nicht 
die Rede. In seinen «Weiteren Verbesserungen zu meiner Koranübersetzung» (Stutt¬ 
gart 1975) stellt er eine andere Übersetzung zur Diskussion: «wie ihr eurer Väter ge¬ 
denkt - Oder: so wie ihr (bisher) eurer Väter gedachtet» und erwähnt auch die hier 
angegebene Stelle aus W. Caskel (1966, I 24): «W. Caskel ... verweist auf einen Ahnen¬ 
stolz und den Rest eines Ahnenkultes, der bis ins 19. Jahrhundert bestanden hat», 
ohne diese Interpretation in Frage zu stellen. 

Anm. 7: In einem Brief vom 15.10.1965 macht Herr Prof. Erwin Graf mich auch 
aufmerksam auf die Totenstele (nfs) im westsemitischen Bereich; er bemerkt dazu: 
«Wenn sie auch nicht genuin beduinisch ist, diente sie doch sicher den Beduinen als 
Anschauungsmaterial.» Vgl. dazu Rene Dussaud, La penetration des Arabes en Syrie 
avant lTslam (Paris 1955) 31-37 (unter der Überschrift: Le culte et le rituel ä Petra) 
und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 12: Über die Sitte, Steine auf ein Grab zu legen, bei Safä-Arabern siehe Maria 
Höfner, Die vorislamischen Religionen Arabiens (RdM 10/2, Stuttgart 1970) 387. 
- Wie weit das Verständnis für den ursprünglichen Sinn des Steinewerfens auf ein Grab 
schon verlorengegangen ist, beweisen die Informationen, die J. Chelhod 1962 von 
seinen Gewährsmännern im Negev erhielt. Die Tiyäha betrachten al-'Amri als ihren 
Ahnherrn, aber «... plutöt que d’honorer ce dernier et Tinvoquer dans les difhcultes, 
comme il est coutume de le faire dans le desert, l’emplacement presume de sa tombe 
est un rajm [ragrn], un lieu de lapidation. Lui-meme est considere comme Iblis, Satan, 
et son nom n'est presque jamais prononce sans qu’on emploie aussitöt une formule de 
conjuration. Aux dires de mes informateurs, il aurait commis Tinceste.» (JSA 35 [1965] 
384f.) 

Anm. 13: Allerdings wird jetzt in Zweifel gezogen, ob alle mit 'Abd zusammengesetzten 
Namen wirklich theophore Namen sind; siehe: La religion bedouine preislamique (oben 
Nr. 1), Addendum zu note 50. 

Anm. 14: Über Qusaiy siehe jetzt auch Toufic Fahd, La divination arabe (Strasbourg 
1966) 121-124. Der in Mekka verehrte Gott Hubal ist nach Toufic Fahd, Le pantheon 
de l’Arabie centrale ä la veille de Thegire (Paris 1968) 99-101, wahrscheinlich ein ver¬ 
göttlichter Ahnherr der Mudar-Stämme, nämlich Habil, der biblische Abel; die von 
Fahd angeführten Argumente sind aber wenig vertrauenerweckend (vgl. dazu 
Zayadine, JA 257 [1969] 171). - Vgl. auch: Diana Kirkbride, Ancient Arabian 
Ancestor Idols. Archaeology 22 (1969) 116-121, 188-195 (interessante Kombination 
archäologischer Funde - Ausgrabungen in Risqeh, Jordanien, im alten Midian - mit 
den bei Ibn al-Kalbi wiedergegebenen Überlieferungen und seiner Theorie über den 
Ursprung des Idolkultes aus dem Ahnenkult im vorislamischen Arabien). - Den Hin¬ 
weis auf den Artikel von D. Kirkbride verdanke ich P. Dr. Joh. Maringer, Anthropos- 
Institut. 
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Anm. 21: Vgl. auch Emanuel Marx, Bedouin of the Negev (Manchester 1967) 234 mit 
Anm. 1; ferner ebd. 186-193, 235 f. 

Anm. 38: Vgl. jetzt J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Semites et la 
Päque israelite (Paris 1975) 27-36. 

Anm. 79: Vgl. jetzt auch die beiden Bücher von T. Izutsu (siehe: La religion bedouine 
preislamique, oben Nr. 1, Addenda zu note 50 und note 100). 

Anm. 80: Siehe jetzt die Rezension dieses Buches von J. Henninger, Der Islam 
43 (1967) 302-304; ferner Henninger, DBS IX (1975), col. 461-467 passim (im Artikel: 
Purete et impurete). 

Anm. 81: Nach Bernhard Ankermann, Totenkult und Seelenglaube bei afrikani¬ 
schen Völkern (ZfE 50 [1918] 89-153. bes. 136 f.) wäre dort die, auf sozialen Motiven 
beruhende. Ahnen Verehrung älter als der allgemeine Totenkult. Was auch immer von 
der chronologischen Ordnung der Phänomene zu halten ist, jedenfalls sind hier Paralle¬ 
len zwischen Afrika und dem vorislamischen Arabien festzustellen (Vorkommen von 
Ahnenkult ohne allgemeinen Totenkult). 

Anm. 90: Siehe jetzt: J. Henninger, Zum frühsemitischen Nomadentum, in: Vieh¬ 
wirtschaft und Hirtenkultur. Ethnographische Studien, herausgegeben von L. Földes 
(Budapest 1969) 33-68, bes. 53-61. 

Anm. 91: Vgl. jetzt J. Henninger, Über Lebensraum und Lebensformen der Frühse¬ 
miten (Köln und Opladen 1968), bes. 30-34, 44-48. 
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6 


LE SACRIFICE CHEZ LES ARABES * 1 

(1948) 


Dedie au professeur Dr Wilhelm Schmidt ä Toccasion de son 80 e anniversaire, 

le 16 fevrier 1948 


Introduction 

Premiere partie: Le sacrifice chez les Arabes d’aujourd’hui 

1. Matiere 

2. Rite 

3. Occasions et fin 

4. Le sacrificateur 

5. Les destinataires 

Deuxieme partie: Le sacrifice chez les Arabes avant lTslam 
Remarques preliminaires 

1. Matiere 

2. Rite 

3. Occasions et fin 

4. Le sacrificateur 

5. Les destinataires 

Conclusion: Le sens du sacrifice chez les Arabes 


* [Afin d'adoucir la forme trop concise de cet article, nous avons maintenant ajoute les 
notes 4 a 19, 21 et 22, contenant des references basees sur des travaux publies apres 1948. 
De cette fa 9 on, les notes 4 et 5 de h article original sont devenues les notes 20 et 23.] 

1 Le present article est le resume d’une etude du meme auteur, intitulee: «Das Opfer 
bei den Arabern. Eine religionsgeschichtliche Studie», et comprenant environ 450 
pages manuscrites. Les references detaillees se trouvent dans ce travail, qui n'a pas 
encore ete publie. L’extrait qu’on va lire est destine ä fournir un premier aper 9 u des 
resultats auxquels hauteur est parvenu. - Pour la revision du texte fran 9 ais de cet 
article, nous sommes redevable au R. P. Th. Deman, professeur a l’Universite de 
Fribourg (Suisse). 
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Introduction 


En histoire comparee des religions, on deplorera toujours que nous soyons 
si peu renseignes sur la religion preislamique des Arabes. J. Wellhausen 
a eu raison d’intituler le livre qu’il publia sur ce sujet: «Restes de la gentilite 
arabe» 2 . Et cependant les Arabes precisement, le seul peuple semitique dont 
une partie considerable soit restee jusqu’ä present ä Tetat de nomades 
pasteurs, seraient d'une extreme importance comme trait d’union entre les 
peuples pasteurs de TAsie centrale et de TAfrique orientale. II vaut donc bien 
la peine d'approfondir autant que possible nos connaissances sur la religion 
arabe preislamique. Les temoignages directs etant trop peu nombreux - 
si Ton excepte les hautes civilisations de TArabie du Sud, tres differentes 
cependant de la civilisation nomade de TArabie centrale et septentrionale 3 
- il faut etudier avec d’autant plus de soin les survivances de Tancienne 
religion dans les coutumes populaires d'aujourd'hui. L'etude du sacrifice 
se prete bien ä de telles recherches: dans le passage d'une religion ä F autre 
en effet, les rites, les formes exterieures du culte changent moins vite que 
les croyances. Ainsi qu’on le verra, ce principe se verifie dans le monde ara- 
bo-islamique. 

L 'Islam officiel ne connait pas de sacrifice proprement dit. II y a des immo- 
lations de caractere religieux, mais on les interprete autrement, par exemple 
comme des aumönes, parce que la viande de F animal est ensuite donnee 
aux pauvres. En realite, ce sont lä des survivances de Fanden rituel palen 
auxquelles on a donne une autre signification 4 , et dans la religion popu- 
laire ces survivances sont encore plus nombreuses et moins deguisees que 
dans FIslam officiel. 

[3] Nous parlons de sacrifice quand il s'agit de Toblation d'un objet 
visible ä un 6tre surhumain. Cette definition a besoin d'etre encore precisee; 
ces precisions toutefois ne seront donnees qu'ä la fin de Larticle, les faits 
ayant ete d'abord exposes pour eux-memes. Notons pour le moment que 
des immolations sans destinataire personnel ne sont pas de sacrifices pro¬ 
prement dits, mais autre chose, par exemple des actions magiques 5 . Dans 


2 J. Wellhausen, Reste arabischen Heidentums. Berlin 1887; 2 1897 (nouvelle 
impression: Berlin-Leipzig 1927). 

3 Cf. J. Henninger, Das Opfer in den altsüdarabischen Hochkulturen. Anth 
37/40 (1942/45) 779-810 [voir plus bas, n° 7]. 

4 [Cf. J. Henninger, Anth 58 (1963) 458-464: Notion du sacrifice preislamique; 
pp. 465—467: Persistance du sacrifice dans Tlslam officiel (dans Tarticle: Deux etudes 
recentes sur l’Arabie preislamique, 1. c., pp. 437-476).] 

5 [Pour la question de savoir si (et dans quelle mesure) le sacrifice peut avoir le 
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beaucoup de cas, les relations trop peu detaillees ne permettent pas de clas- 
ser les faits avec une certitude süffisante. Ces cas douteux sont ä traiter 
avec reserve, surtout parce que les immolations profanes sont, eiles aussi, 
souvent accompagnees de formules religieuses. La chose va si loin qu'on 
a pu enoncer en boutade que: «Chez les Semites, toute boucherie est rituelle.» 
Souvent des immolations ou des repas aujourd'hui profanes sont des survi- 
vances d’anciens sacrifices, mais on ne peut toujours Tetablir avec certitude. 


Premiere partie: 

Le sacrifice chez les Arabes d'aujourcThui 

7. Matiere 

Presque toujours on offre des animaux, non pas du gibier, mais des ani¬ 
maux domestiques. Chez les grands nomades, les vrais bedouins de Tinterieur 
de la peninsule arabe, le chameau est la victime preferee. Chez les demi- 
bedouins des regions limitrophes et les sedentaires, le petit betail, moutons 
et chevres, dans quelques regions aussi le boeuf, ont plus d'importance. Le 
sacrifice de sept brebis est considere comme equivalent ä celui d'un chameau 
ou d’un boeuf. En general, on est entierement libre de choisir entre grand 
et petit betail. Les sedentaires offrent aussi de la volaille, des poules et 
(plus rarement) des colombes 6 . Le cheval et les animaux censes impurs, 
comme le porc et le chien, sont exclus de ces offrandes 7 . 

Quant aux qualites de la victime, il n'y a pas de regle fixe sur le sexe ou 
Tage. Quand la couleur est mentionnee, on reconnait une [4] certaine 
preference pour des animaux blancs; quand il s'agit d’immolations ä carac- 
tere apotropaique (qui peut-6tre ne sont pas de vrais sacrifices, mais des 
rites magiques) quelquefois, mais non toujours, la couleur noire est obli- 
gatoire. Il y a donc beaucoup de liberte dans le choix d'une victime; cepen- 
dant, il faut absolument qu'elle soit saine et sans defaut. 


caractere cTune action magique, cf. Alfred Bertholet, Der Sinn des kultischen Op¬ 
fers (APAW, 1942, Nr. 2. Berlin 1942) et la critique, assez severe, de ce travail par 
Wilhelm Schmidt, Anth 37/40 (1942/45, publie en 1946/47) 375-379; voir aussi 
J. Henninger, Anth 58 (1963) 461-464.] 

6 [Cf. J. Henninger, Über Huhnopfer und Verwandtes in Arabien und seinen Rand¬ 
gebieten. Anth 41/44 (1946/49) 337-346.] 

7 [Sur Timpurete du porc et du chien chez les Arabes (et les autres Semites) voir 
maintenant J. Henninger, DBS, tome IX, fase. 49-50 A (Paris 1975), col. 476-482, 
484-485 (dans Tarticle: Purete et impurete. I. Histoire des religions, 1. c., col. 398-491).] 
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Outre ces sacrifices sanglants, il y a aussi des sacrifices non sanglants. 
On offre des produits de l'elevage, de Tagriculture et de l’horticulture, sur- 
tout quand il s'agit de premices. En ce cas, les matieres de Toffrande sont: 
le lait, le beurre, les cereales non moulus (froment ou orge), des gäteaux, de 
la bouillie de gruau. Dans les regions limitrophes, Thuile est tres souvent 
matiere de sacrifice; eile ne sert pas toujours ä entretenir une lampe, mais 
quelquefois eile est repandue devant la porte d'un sanctuaire ou sur une 
pierre sacree. Quant aux libations, le lait a dejä ete nomme. Les boissons 
fermentees sont exclues, parce que defendues par Tlslam, mais il y a des 
libations de cafe. Quelquefois on brüle de Tencens ou d’autres matieres aro- 
matiques, soit separement, soit pour accompagner un sacrifice sanglant. 

Nous ne parlons pas des ex-voto qui peuvent 6tre des objets d'especes 
tres differentes ni de Toffrande de la propre chevelure. Peut-6tre celle-ci 
a-t-elle aussi le caractere d’un don remplagant la personne humaine, donc 
d'un vrai sacrifice, mais la question est trop compliquee pour etre traitee 
dans le cadre de ce bref article. 

Une chose resulte clairement de Texpose precedent: c'est que la matiere 
du sacrifice consiste presque toujours en aliments destines ä la nourriture 
de rhomme. 


2. Rite 

Comme il est de regle dans toute la vie religieuse des bedouins, les formes du 
sacrifice restent assez indeterminees. Chez les grands nomades, le rituel est 
tres simple; dans les regions limitrophes, certains details ont ete regles plus 
exactement par la coutume, sans [5] que Ton verse neanmoins dans la 
rigidite. On comprend aisement que le rituel ne puisse etre trop compli- 
que: car il n'y a pas de classe sacerdotale, mais chacun peut sacrifier, n'im- 
porte oü et n'importe quand. 

Il n'y a pas d'autel proprement dit. Il y a cependant certains lieux de 
sacrifice preferes, principalement dans les regions limitrophes: tels les tom- 
beaux d'anc$tres ou de saints, les pierres et les arbres sacrees, le seuil de 
certains sanctuaires ou aussi, pour quelques categories de sacrifices, le seuil 
de simples maisons privees. Chez les nomades, ces lieux sacres n'existent 
pas du tout, ou ils n’ont que peu d’importance. Dans la tribu des Rouala, 
on offre des sacrifices chaque annee devant la litiere sacree, disposee sur le 
dos d'un chameau, qui est le vestige d’un sanctuaire transportable. 

Quelquefois la victime est dejä choisie un certain temps avant le sacrifice; 
eile est marquee (par exemple on lui coupe le bout d'une oreille), puis paree. 
Quand tout est pr§t pour Timmolation, la tete de Tanimal est tournee vers 
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la Mecque, quelquefois aussi vers un sanctuaire local voisin ou vers Test. 
Dans cette position, on lui coupe la gorge et on fait ecouler le sang soit par 
terre soit dans un vase pour le cas oü il doit encore servir ä des aspersions 
ou des onctions. Ces utilisations du sang sacrificiel sont tres frequentes. Pour 
honorer soit les objets sacres soit leurs possesseurs, on asperge de sang les 
tombeaux des anc£tres et des saints, les pierres et les arbres sacres, le seuil, 
les montants de porte et les murs des sanctuaires. En gage de benediction 
et de protection, on asperge ou Ton oint de sang le sacrificateur, les membres 
de sa famille et d'autres assistants; le sang est pareillement applique aux 
animaux domestiques, ä la tente ou ä la maison, aux champs, aux murs 
d’un puits, etc. 

Ces rites termines, la chair de Tanimal tue est servi dans un repas commun, 
sauf le cas de quelques sacrifices d'un caractere special oü P animal est enfoui 
ou bien abandonne aux betes sau vages et aux oiseaux; mais on ne le brüle 
jamais. En general c'est le sacrificateur avec sa famille qui mange cette 
viande, mais on y invite aussi des assistants, des passants, surtout des 
pauvres. Quelquefois il faut donner [6] toute la viande aux pauvres sans 
se reserver la plus petite partie; peut-6tre cette coutume est-elle due ä 
rinfluence de Flslam qui a remplace l'idee du sacrifice par celle de Paumöne. 
- Dans certains sacrifices, il est defendu de briser les os de Panimal 8 . 

Jusqu'ici, nous avons parle des sacrifices sanglants. Le rite des sacrifices 
non sanglants est encore plus simple, et il a de ja ete indique plus haut; 
on pourrait seulement ajouter que le beurre sert quelquefois ä oindre des 
objets sacres, comme le sang. 

3. Occasions et fin 

Il y a des occasions ordinaires et extraordinaires. Parmi les occasions qui 
se repetent chaque annee il faut surtout mentionner le sacrifice pour les 
morts. Il a lieu partout en Arabie le 10 du mois Du’l-Higga , le mois du pele- 
rinage, le m6me jour que les grandes immolations ä la montagne d ,e Arafa, 
pres de la Mecque. En general, les fetes specifiquement musulmanes, par 
exemple la fin du Ramadan, mois de jeüne, n'ont pas grande importance 
dans la vie religieuse des Bedouins. Au contraire, les anniversaires des saints 
musulmans et des ancetres sont Toccasion de nombreux sacrifices, offerts 
par les pelerins qui se rendent en foule aupres de leurs tombeaux. Il est assez 


8 [Cf. J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Semites et la Päque israelite 
(Paris 1975), pp. 147-157, et les references y citees.] 
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probable qu’il s’agit lä, en beaucoup de cas, de fetes primitivement saison- 
nieres , par exemple de fetes printanieres dans lesquelles on offrait les pre- 
mices de Televage (le premier lait, le premier beurre, les premiers-nes des 
troupeaux), ce qui se fait encore aujourd’hui, mais pas toujours ä date 
fixe 9 . 

Tonte la vie pareillement, de la naissance jusqu’ä la mort, est accompagnee 
de sacrifices. La naissance d’un enfant, surtout d’un gargon, et la premiere 
coupe de ses cheveux sont celebrees par des sacrifices, ainsi que les actes les 
plus importants de la vie, comme la circoncision et le mariage. En Palestine 
et dans les regions avoisinantes, il faut immoler des victimes quand une 
maison est construite, pour apaiser les esprits qui habitent dans le sol et 
qui sont deranges par cette construction. Enfin, la mort, les funerailles et 
certains jours [7] determines apres Tenterrement constituent des occa- 
sions pour d'autres sacrifices. 

Parmi les sacrifices extraordinaires , non lies ä certaines periodes de Fannee 
et de la vie, les plus frequents sont ceux qu'on offre lors d'une maladie soit 
des hommes soit des animaux domestiques. Quelquefois on fait des voeux 
qu'on accomplit apres la guerison, quelquefois Timmolation a lieu immedia- 
tement, et le malade est oint ou asperge du sang de la victime. Du reste, 
les voeux sont un moyen auquel on a recours tres frequemment dans les 
necessites les plus diverses, pour ecarter de soi-meme, de sa famille, de sa 
maison ou de sa tente, de ses champs et de son betail des maux presents ou 
futurs. 

En outre, dans la vie de famille et dans la vie sociale des grandes com- 
munautes de la tribu ou du village, il y a encore beaucoup d'occasions de 
sacrifice que nous ne pouvons enumerer ici en detail. 

Il y a relativement peu de chose ä dire sur la fin des sacrifices. La plupart 
sont des sacrifices de demande. D'ordinaire, le sacrifice votif est en meme 
temps sacrifice de demande et d’action de gräces; le voeu comme tel a la 
valeur d’une demande, et son accomplissement apres qu’on a ete exauce 
a le caractere d'un sacrifice d'action de gräce. Il y a en outre des sacrifices 
d’action de gräces sans voeu prealable. Y-a-t-il des sacrifices expiatoires? 
On peut en douter pour la raison que la notion de peche est quelquefois 
trop peu claire. Ce qu'on designe parfois comme «sacrifice expiatoire» 
serait rendu plus justement par «sacrifice de rachat»; il s’agit, en beaucoup 
de cas, simplement d'ecarter un mal physique, sans se demander si celui- 
ci est cause ou non par une offense morale. 


9 [Cf. J. Henninger, Les fetes de printemps, pp. 27-36.] 
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4 . Le sacrificateur 


II n'existe pas une classe speciale de pretres dans les societes arabes. Quel¬ 
ques auteurs, il est vrai, parlent des «pretres» de tel et tel sanctuaire en 
Syrie et en Palestine, mais il faudrait plutöt les appeler «desservants» ou 
«gardiens» du sanctuaire, car eux-memes, en general, [8] n'offrent pas 
le sacrifice. D’ordinaire, chaque individu immole sa propre victime (enten- 
dons chaque homme: car il est interdit aux femmes d'offrir des sacrifices, 
sauf quelques exceptions tres rares). Bien qu’en principe chaque homme soit 
autorise ä sacrifier, on prefere choisir ä certaines occasions (sacrifices com- 
muns d’une tribu ou d'un autre groupe) un homme qui occupe un rang social 
plus eleve, par exemple le cheikh ou le chef d’une expedition militaire. 

5. Les destinataires 

Souvent nos sources ne precisent pas ä qui tel ou tel sacrifice est offert. Il 
n’y a pas heu de s’en etonner, car souvent il s'agit de coutumes eteintes qui 
n’existent plus qu'en des formes figees, devenues incomprehensibles meme 
ä ceux qui les pratiquent. En revanche, en beaucoup d’autres cas, les prieres 
prononcees pendant Timmolation expriment clairement les destinataires. 

De ceux-lä, une premiere classe est constituee par les esprits de la nature 
(ginn) qui habitent ou peuvent habiter un peu partout, mais surtout dans 
le sol, dans les cavernes, dans les puits, pres du seuil de la porte, etc. La 
croyance ä de tels esprits est repandue parmi les Bedouins et les sedentaires; 
chez ces derniers, cependant, eile est plus developpee et a plus d’influence 
sur le culte. - Des sacrifices aux «anges» et au «diable» sont quelquefois men- 
tionnes: denominations derivees de Tlslam sous lesquelles se cachent, tres 
probablement, des esprits de la periode anteislamique 10 . 

Plus caracteristique pour les Bedouins est le culte des aieux, surtout de 
Tancetre (heros eponyme) de la tribu. A cöte d'autres formes de culte, il y 
a aussi des sacrifices en son honneur qu'on offre de preference sur sa tombe n . 
- Plus haut, nous avons dejä mentionne les sacrifices offerts ä Toccasion des 
funerailles et ä certaines dates fixes apres Tenterrement. Cependant, on ne 


10 [Cf. J. Henninger, Geisterglaube bei den vorislamischen Arabern. Festschrift 
Paul J. Schebesta zum 75. Geburtstag gewidmet (Studia Instituti Anthropos, 18. - 
Wien-Mödling 1963), pp. 279-316, surtout pp. 283-297. (Voir plus haut, n°4).] 

11 [Cf. J. Henninger, Einiges über Ahnenkult bei arabischen Beduinen, dans: Der 
Orient in der Forschung. Festschrift für Otto Spies zum 5. April 1966 (Wiesbaden 
1967), pp. 301-317, surtout pp. 305-312 (voir plus haut, n° 5).] 
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voit pas toujours clairement s'il s'agit de sacrifices offerts aux morts ou 
offerts simplement pour les morts; en d'autres termes, si les morts ordi- 
naires sont consideres comme des eitres puissants auxquels il faut se sou- 
mettre, rendre une [9] certaine reverence, ou, au contraire, comme des 
6tres prives de secours, qui ont besoin de l’aide des survivants. 

Le premier cas se verifie quand il s'agit d'un saint (wall, well). Le culte 
des saints est beaucoup plus enracine chez les sedentaires que chez les 
Bedouins. Chez ces derniers, la forme la plus notable du culte des saints 
consiste en ce que certains des anc£tres sont devenus des wells; encore, ne 
le constate-t-on que dans les regions limitrophes. La liste des saints musul- 
mans est tres variee; eile comprend des personnages bibliques, par exemple 
Abraham, Molse, Aaron, Elie, etc., des saints chretiens, des personnages 
islamiques historiques ou legendaires, enfin aussi des divinites paiennes 
transformees. A quelles occasions on off re ä ces saints des sacrifices, nous 
Tavons de ja indique plus haut (p. 6).). 

Dans la religion populaire, le culte des saints, specialement les voeux 
qu’on leur fait, occupent une tres grande place. Cependant, Allah n’est pas 
tout ä fait oublie, pas meme dans les sacrifices qui sont entierement etran- 
gers ä rIslam officiel. On ne peut affirmer que ce phenomene soit toujours 
du ä Tinfluence islamique; au contraire, il est au moins probable qu'il y 
avait des sacrifices en l’honneur d'Alläh dejä avant Tlslam, surtout chez les 
Bedouins (voir plus bas, pp. 13s.). 


Deuxieme partie: 

Le sacrifice chez les Arabes avant Tlslam 

Remarques preliminaires 

Nos connaissances concernant la religion des Arabes preislamiques sont 
assez limitees, ä cause des lacunes de la documentation. Les auteurs clas- 
siques, les syriaques et les byzantins nous apprennent certains details sur 
cette religion, mais souvent il s'agit de la population des regions limitro¬ 
phes dont la civilisation contient beaucoup d’elements de provenance etran- 
gere. Les auteurs arabes de la periode [10] islamique sont souvent ten- 
dancieux, et dans leurs ecrits Thistoire et la legende sont fortement entre- 
melees. Les seules sources arabes, ou presque, anterieures ä Tlslam sont des 
poesies qui contiennent relativement peu de chose sur la religion. (Nous 
omettons ici les documents epigraphiques appartenant aux hautes civili- 
sations de FArabie meridionale assez differentes de la civilisation du reste 
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de la peninsule 12 .) On comprend donc que la description de la religion 
preislamique reste assez fragmentaire, mais Timportance du sujet exige que 
nous tenions compte de chaque notice, si maigre soit-elle. 


7. Matiere 

Ici, la concordance avec les sacrifices contemporains est assez complete de 
sorte qu’il suffira d’en parier brievement. Les animaux immoles etaient 
des animaux domestiques, le chameau, le mouton, le boeuf, rarement des 
animaux sauvages (par exemple des gazelles par lesquelles certains avares 
rempla 9 aient les moutons qu’ils avaient voues). Le boeuf est mentionne plus 
frequemment qu’aujourd’hui, mais la volaille jamais. 

Les renseignements sur les qualites de la victime sont maigres; il est 
parle quelquefois de la couleur blanche. 

A cöte des libations de lait qui etaient d'origine indigene en Arabie be- 
douine, il y avait aussi des libations de vin et d’huile, rites de provenance 
etrangere, comme les offrandes de farine et d’autres produits de Fagriculture. 

Les sacrifices humains n'etaient pas inconnus, mais ils apparaissent ä une 
epoque assez tardive et sont dus ä des influences des peuples nord-semiti- 
ques 13 . L’offrande de la chevelure a ete expliquee par quelques auteurs 
comme un succedane des sacrifices humains, ce qui, cependant, ne peut 6tre 
vrai que dans une mesure assez restreinte. Peut-etre les rites pratiques avec 
les cheveux n'ont-ils pas du tout le caractere d’un sacrifice 14 . 


[11] 2. Rite 

Il semble que le sacrifice n’etait pas attache ä un endroit fixe; il en va de 
m6me aujourd'hui. Cependant, en general on immolait dans un lieu sacre, 
c.-ä-d. devant une idole ou un arbre sacre. Les idoles etaient presque tou- 
jours des pierres brutes ou peu travaillees. La victime etait marquee et paree 


12 [Cf. Maria Höfner, Südarabien (Saba’, Qataban u.a.), dans: Götter und Mythen 
im Vorderen Orient (WdM 1/1. Stuttgart 1965), pp. 483-552; dies., Die vorislamischen 
Religionen Arabiens, dans RdM 10/2 (Stuttgart 1970), pp. 233-402, surtout pp. 237- 
353.] 

13 [Cf. J. Henninger, Menschenopfer bei den Arabern. Anth 53 (1958) 721-805, 
surtout 733-766, 797-803.] 

14 [Cf. J. Henninger, Zur Frage des Haaropfers bei den Semiten, dans: Die Wiener 
Schule der Völkerkunde (Horn, N. Ö. - Wien 1956), pp. 349-368 (voir plus bas, n° 10).] 
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quelque temps avant le sacrifice. Les formules prononcees pendant bimmo- 
lation etaient breves. On coupait la gorge de b animal (quelquefois aussi les 
tendons des pattes de derriere avant de begorger). Le sang coulait dans la 
fosse qui se trouvait devant la pierre sacree, ou bien on le versait sur la 
pierre sacree elle-meme. II y avait aussi des applications du sang sacrificiel 
ä des hommes et des animaux domestiques, mais, semble-t-il, moins frequem- 
ment qu’aujourd'hui. II etait rare qu’on büt du sang, bien que binterdiction 
absolue de boire le sang n'ait ete introduite que par Mahomet. 

La plupart des sacrifices (sanglants) se terminaient par un repas commun 
auquel on invitait aussi des pauvres et m6me des gens passant par hasard. 
II arrivait aussi que les animaux tues fussent abandonnes aux betes sau¬ 
vages, mais peut-etre moins frequemment que certains auteurs ne bont sup- 
pose (la solution depend de binterpretation de quelques textes poetiques 
obscurs). La matiere du sacrifice etait tres rarement brülee. 

Outre les sacrifices sanglants, on pratiquait une consecration non sanglante. 
(De cette Institution quelques traces subsistent encore aujourd'hui, mais 
leur caractere religieux a ete oublie.) Des chameaux et d'autres animaux 
domestiques etaient dedies ä une divinite pour exprimer la reconnaissance, 
motivee surtout par la fecondite du betail. Ces animaux etaient exempts de 
tout travail; s’il s'agissait de chamelles, leur lait etait reserve aux hotes 
et aux pauvres. Quelquefois, ces animaux restaient avec le troupeau apres 
avoir ete marques, mais tres souvent on les laissait paitre dans une enceinte 
sacree (himä) pres d’un sanctuaire, comme propriete de la divinite, jus- 
qu'ä la mort naturelle, ä moins qu’ils ne fussent tues comme victimes apres 
un certain temps 15 . 


3. Occasions et fin 

[12] Parmi les occasions ordinaires, il faut signaler les fetes annuelles des 
divinites locales. Quelques-unes de ces f£tes etaient celebrees au printemps, 
et celles-ci tres probablement etaient primitivement en rapport avec le 
sacrifice des premices de belevage; d'autres tombaient en automne, et ä ces 
occasions on offrait les premices de l'agriculture 16 . 


15 [Pour l'Arabie preislamique, cependant, nous n’avons pas de temoignage explicite 
que de tels animaux aient ete tues comme victimes apres un certain temps. - Cf. 
J. Henninger, Die unblutige Tierweihe der vorislamischen Araber in ethnologischer 
Sicht. Paideuma 4 (1950) 179-190 (voir plus bas, n° 8); J. Henninger, DBS, tome IX, 
fase. 49-50 A (Paris 1975), col. 466-467.] 

16 [Cf. J. Henninger, Les f£tes de printemps (plus haut, note 8), pp. 37-50, passim.] 
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La premiere coupe des cheveux d'un gargon etait Foccasion d'un sacrifice 
dont les temoignages sont assez frequents; non moins riche est la documen- 
tation concernant les sacrifices pour les morts. 

Parmi les sacrifices extraordinaires, ceux qui etaient dus ä un vceu etaient 
tres nombreux, bien que certains auteurs aient exagere en proposant la 
theorie selon laquelle tous les sacrifices, ou presque, etaient de caractere 
votif. Du reste, il y a dans ces sacrifices extraordinaires une assez grande 
concordance avec les usages contemporains; de m&me en ce qui concerne 
la fin du sacrifice. Dans la consecration non sanglante de certains animaux, 
Fidee d'action de gräces se manifeste assez clairement. L'existence d'un 
sacrifice expiatoire au sens propre reste douteuse. 

4. Le sacrificateur 

Les «pr£tres» mentionnes dans nos sources, en general descendants de famil- 
les aristocratiques, attaches ä un certain sanctuaire (oü ils restaient m6me 
quand la tribu emigrait et qu'une autre tribu occupait le territoire) n'etaient 
pas des sacrificateurs; mais chacun etait autorise ä immoler sa propre vic¬ 
time (c'est-ä-dire chaque homme, non les femmes). Dans les sacrifices com- 
muns, c'est souvent le chef de la tribu qui exergait cette fonction. Mais la 
non-existence d’une classe speciale de pretres rappelle les conditions pri¬ 
mitives des Semites et de tous les autres peuples nomades pasteurs. 

[13] 5. Les destinataires 

Sur ce point, les lacunes de la documentation sont specialement sensibles. 
On ne sait que peu de chose sur la nature des etres auxquels les sacrifices 
etaient adresses. 

II est surprenant tout d’abord qu’on trouve si peu de temoignages con¬ 
cernant les sacrifices aux esprits de la nature (ginn), coutume si repandue 
aujourd'hui. Cependant, pour expliquer ce fait il faut noter que beaucoup 
d'anciennes divinites paiennes ont ete declassees apres la victoire de FIslam 
et sont descendues au rang de demons, grossissant ainsi cette categorie d^tres 
surhumains 17 . 

En revanche, les sacrifices pour les morts sont frequemment attestes. 
Souvent on attachait la monture du defunt pres de son tombeau et on la 
laissait mourir de faim, ou bien on lui coupait les tendons des pattes de 


17 [Cf. J. Henninger, Geisterglaube (voir plus haut, note 10), surtout pp. 297-309.] 
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derriere pour Fempecher de se sauver. A Foccasion des funerailles, on egor- 
geait aussi d'autres animaux, peut-etre quelquefois aussi des hommes (sur- 
tout des prisonniers de guerre 18 ), et on faisait des libations de vin sur la 
tombe. Cependant, si Fon excepte les anc£tres de la tribu et certains heros, 
il ne semble pas suffisamment etabli qu'on regardät les morts comme des 
etres puissants, surhumains. Ils apparaissent plutot comme des etres prives 
de secours, qui ont besoin de la charite des survivants. C’est pourquoi, sauf 
les exceptions susdites, les sacrifices pour les morts ne semblent pas exprimer 
un vrai culte des morts, mais plutot une continuation des devoirs sociaux 
au delä de la tombe 19 . 

II est hors de doute qu’il exista des sacrifices offerts aux divinites locales, 
les «idoles» des auteurs musulmans, mais nous sommes mal renseignes sur 
la nature de ces dieux. Quelquefois ils etaient des anc£tres divinises, mais 
non le plus souvent. II ne serait meme pas juste de les appeler des divinites 
tribales, car certains d'entre eux, surtout ceux de caractere astral, etaient 
veneres dans un territoire plus vaste, ainsi les trois grandes deesses Manät, 
al-Lät et al- Uzzä. 

Y avait-il des sacrifices ä Allah avant FIslam? II est aujourd'hui admis 
qu*Allah etait reconnu comme Dieu supreme en Arabie dejä [14] avant 
FIslam, et le nombre des auteurs augmente qui n'y voient pas seulement un 
eff et des influences chretiennes et juives, mais selon qui cette idee a des 
racines plus anciennes en Arabie. Cependant, dans le culte Allah jouait un 
röle assez efface, et nous n’avons pas de temoignages indubitables sur des 
sacrifices offerts en son honneur. II y a des raisons toutefois de croire que 
dans le culte des vrais Bedouins de Finterieur (eleveurs de chameaux) 
le dieu supreme Allah avait plus d'importance que dans les regions frontieres. 
La comparaison avec la Situation religieuse de FArabie actuelle 20 nous 


18 [Selon les etudes que nous avons pu faire depuis lors, il faut dire que les afürmations 
de certains auteurs selon lesquelles on immolait aux morts des prisonniers de guerre sont 
au moins assez sujettes ä caution, sinon denuees de tout fondement; cf. J. Henninger, 
Anth 53 (1958) 749-753, avec les notes 90-106.] 

19 [Cf. plus haut, note 11.] 

20 Voir le jugement de Texplorateur tcheque Alois Musil: «All the inhabitants of 
Arabia, settlers as well as nomads, have believed and now believe in one single, per¬ 
sonal, invisible, all-present Allah. Among the nomads, especially the camel breeders, 
this monotheistic faith with its practices is reminiscent of the religion of the Old Testa¬ 
ment patriarchs. The camel breeders know no holy places, no sacred objets, no inter¬ 
mediaries between man and Allah, no forms of prayer. All nomads are Moslems but 
only in name; in reality they pay no heed to the precepts of Islam. It is otherwise with 
the settlers of the oases. Besides Allah they worship various patron saints, have holy 
trees, rocks, springs, sacred groves, fixed places of worship, and, in consequence, also 
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induit ä penser qu'en Arabie preislamique le culte des divinites locales etait 
plus developpe chez les sedentaires et les demi-bedouins des regions fron- 
tieres qu’ä rinterieur de la peninsule. Aujourd'hui encore, le monotheisme 
est plus pur ä rinterieur que dans les regions frontieres, bien que Tinfluence 
islamique y soit beaucoup plus faible. II semble donc que nous ayons plu- 
töt affaire dans ce cas ä la survivance d'une religion plus ancienne et plus 
simple. 


Conclusion: 

Le sens du sacrifice chez les Arabes 

Le manque d'espace ne nous permet pas de traiter ce sujet dans toute son 
ampleur, mais il faut ajouter au moins quelques remarques concernant cette 
question. Des theories tres variees sur F origine et [15] la nature du sacri¬ 
fice ont ete proposees; eiles ont ete appliquees au sacrifice semitique et 
specialement arabe. 

La theorie la plus ancienne, et jadis universellement acceptee, est celle 
qui regarde le sacrifice comme un don f ait ä la divinite, ou mieux, ä n'importe 
quel &tre superieur. Cependant, ce don peut avoir des caracteres tres diffe- 
rents: ou bien hommage ä un etre de puissance superieure, qui n’a pas besoin 
d'un don; ou bien don de corruption, present destine ä gagner les faveurs 
d'un ^tre superieur, mais qui en a besoin, qui se laisse corrompre: au fond, 
il s'agit d'un marchandage: do ut des. Sous cette derniere forme, la theorie 
a ete propagee surtout par Edward B. Tylor qui derivait tous les 6tres 
superieurs des esprits de la nature, congus ä la maniere de chefs facilement 
accessibles ä la flatterie et ä la corruption. 

En reaction contre cette explication, William Robertson Smith a 
propose une theorie tres ingenieuse, mais dont la preuve positive reste insuf- 
fisante. Selon lui, le sacrifice, surtout le sacrifice semitique, etait primitivement 
non un don, mais une communion totemique, le repas commun oü etait mangee 
la chair d'un animal totemique offert ä la divinite tribale; dans ce repas, 
sacrificateurs, victime et destinataire du sacrifice etaient de la m§me nature. 

D'autres auteurs voient Tessentiel du sacrifice dans la destruction de la 
victime; cette explication peut 6tre combinee avec la theorie du don (dans 
ses deux formes), mais aussi avec la theorie magique selon laquelle le sacri- 


caretakers of these places and intermediaries between the inhabitants and their holy 
patrons. The Moslem faith prevails in the oases, not in its orthodox purity, but for the 
most part in its more peculiar variations.» (Northern Negd [New York 1928], p. 257). 
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fice, sans destinataire personnel, consistait primitivement en une simple 
action impersonnelle ordonnee ä delier des forces magiques. 

Enfin, il faut mentionner les theories syncretiques qui combinent deux 
ou plusieurs des opinions precedentes en attribuant au sacrifice plusieurs 
caracteres essentiels. 

Chacune de ces theories contient quelque chose de vrai, mais pour la 
plupart, eiles pechent par leur exclusivite et decrivent un developpement 
chronologique du sacrifice qui ne correspond pas aux resultats acquis par 
l'ethnologie generale dans les dernieres dizaines [16] d’annees. En tenant 
compte de ces resultats et en analysant le sacrifice arabe ä leur hindere, on 
arrive aux conclusions suivantes: 

1. Le don-hommage est tres probablement la forme la plus ancienne du 
sacrifice arabe, tres souvent defiguree et recouverte par d’autres phenomenes, 
mais reconnaissable encore dans les traces qu'elle a laissees, surtout dans 
Toffrande des premices 21 . 

2. Le don de corruption est Tidee sousjacente ä beaucoup de sacrifices 
offerts ä des esprits et ä d'autres categories d’dtres superieurs, mais non a 
T6tre supreme; on ne peut prouver qu’elle soit l'idee la plus primitive. 

3. La destruction de la victime est tres frequente, mais eile n’est pas 
essentielle ä tous les sacrifices. 

4. La meme chose est vraie du banquet sacrificiel; cependant, il faut 
accorder que dans la plupart des cas la communion avec la divinite est 
exprimee par le moyen d’un tel repas, mais il n'a aucun caractere totemi- 
que 22 . 

5. Des idees magiques ont influence certaines pratiquesdu sacrifice arabe, 
mais on n'est pas autorise ä croire que le sacrifice comme tel soit derive de 
l’action magique impersonnelle. 

Somme toute, le sacrifice chez les Arabes peut 6tre decrit comme suit: 
l'oblation d'un objet visible (generalement symbohsee et realisee par sa 
destruction) faite ä un etre surhumain, soit pour reconnaitre sa Suprematie, 
soit pour gagner ses faveurs, et se mettre en rapport plus etroit avec lui; 
ce dernier aspect de Taction est, le plus souvent, exprime par un banquet 
sacrificiel 23 . 


21 [Cf. J. Henninger, Primitialopfer und Neujahrsfest, dans: Anthropica (Studia 
Instituti Anthropos, 21. - St. Augustin 1968), pp. 147-189.] 

22 [Cf. J. Henninger, Über das Problem des Totemismus bei den Semiten. WVM 
10 (1962) 1-16 (voir ArV, n« 26).] 

23 Les resultats acquis par cette enquete pourraient sans doute etre beaucoup 
approfondis par une comparaison entre les Arabes et les peuples nomades pasteurs 
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de l'Asie centrale et septentrionale. Cependant, pour etablir cette comparaison avec un 
plus grand succes, il vaut mieux attendre la publication des volumes IX ä XIII de 
W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee [UdG], qui s'occupent en detail de ces peuples. 
(Voir son article: Das Himmelsopfer bei den zentralasiatischen Pferdezüchtern. Ethnos 
7 [1942], pp. 127-148, surtout pp. 127-128, sur le contenu de ces volumes non encore 
publies). [Cet article de W. Schmidt a ete reimprime dans un volume contenant un 
recueil d'articles, publie ä Toccasion du 10 e anniversaire du deces du Pere W. Schmidt: 
Wilhelm Schmidt SVD f , Wege der Kulturen. Gesammelte Aufsätze. Herausgegeben 
vom Anthropos-Institut. (Studia Instituti Anthropos, Vol. 20. - St. Augustin bei Bonn 
1964), pp. 243-256; voir les remarques de J. Henninger dans Tlntroduction de ce 
volume, p. xxiv s. Ce qui concerne les peuples nomades de TAsie centrale et septentrio¬ 
nale a ete publie, dans un ordre un peu different de celui projete par W. Schmidt en 
1942, dans les volumes de TUdG IX ä XII, parus de 1949 ä 1955, le dernier ä titre de 
publication posthume faite par les soins de Fritz Bornemann. Dans J. Henninger, 
Les f£tes de printemps - voir plus haut, note 8 - surtout pp. 109-129,147-157,171-199 
passim, le contenu de ces volumes a ete utilise ahn de mieux comprendre les fetes 
saisonnieres et les rites sacrificiels arabes. Pour d'autres aspects du sacrifice, la compa¬ 
raison reste encore ä faire.] 
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Einleitung 1 

Für vergleichend-historische Studien über die Religionen der Hirtenvölker 
bildet Arabien ein wichtiges Bindeglied zwischen den Hirtenkulturen in 
Zentralasien und in Ostafrika. Während aber in den beiden letztgenannten 
Gebieten noch heute viel von der alten Hirtenreligion lebendig ist, hat in 
Arabien der Islam die frühere Religion verdrängt und bis auf geringe Reste 
zerstört. Aber je dürftiger unsere Kenntnisse von der vorislamischen Religion 
der Araber sind, desto notwendiger ist es, alles sorgfältig zu sammeln und 
auszuwerten, was irgendwie zu ihrer Rekonstruktion beitragen kann. 
Dazu gehören außer den spärlichen literarischen Nachrichten über die alta- 
rabische Religion, wie sie vor allem von Wellhausen gesammelt worden 
sind, und den Überlebsein in der heutigen Volksreligion 2 auch die Hoch- 


1 Frl. Dozentin Dr. Maria Höfner (Tübingen) hatte die Freundlichkeit, das Manu¬ 
skript dieses Artikels durchzusehen und mir (durch Brief vom 23.2.1947) verschiedene 
Ergänzungen und Berichtigungen mitzuteilen, die in den Anmerkungen 47, 78, 88, 92, 
97 und 104 verwertet sind. Diese Zusätze sind jeweils in eckige Klammern gesetzt und 
durch die Initialen M. H. kenntlich gemacht. [Wo in den Original-Anmerkungen der 
Name Ryckmans vorkommt, ist immer G. Ryckmans gemeint, weil mir 1947 noch 
keine Arbeiten von J. Ryckmans bekannt waren. In den Addenda werden dagegen 
G. und J. Ryckmans immer ausdrücklich unterschieden.] [ ] 

2 Diese Aufgabe hat sich besonders Curtiss gewidmet (in seinem Werk: Ursemi- 
tische Religion im Volksleben des heutigen Orients), aber die Methode, nach der er die 
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kulturreligionen in den Randgebieten (Mesopotamien, Syrien, Palästina, 
Südarabien). Allerdings handelt es sich dort niemals um eine eigentliche 
Hirtenreligion, denn beim Seßhaft werden von Nomaden ist immer auch in 
der Religion eine Mischung mit der älteren Ackerbauerbevölkerung einge¬ 
treten. Dazu kommt, daß diese seßhafte Vorbevölkerung in den genannten 
Gebieten meistens auch ein nichtsemitisches Element enthält. Zur Rekon¬ 
struktion altarabischer und [788] altsemitischer Religion sind also diese 
Religionen nur mit Vorsicht zu verwerten, aber sie verdienen zweifellos 
größte Beachtung. 

Am engsten sind die Beziehungen zwischen den Hochkulturen Südara¬ 
biens einerseits und dem beduinischen (oder stärker beduinisch beeinflußten) 
Nord- und Zentralarabien andererseits 3 . Daher ist es nicht nur geogra¬ 
phisch, sondern auch kulturell begründet, wenn Nord- und Südaraber 
(einschließlich der südarabischen Kolonien in Abessinien) als «Südsemiten» 
zusammengefaßt und den «Nordsemiten» (in Mesopotamien, Syrien und 
Palästina) gegenübergestellt werden. Nur darf diese Einteilung nicht zu 
starr und schematisch angewandt werden, sonst wird sie irreführend. Unter 
anderer Rücksicht unterscheiden sich die Ostsemiten (Assyrer und Baby¬ 
lonier) wieder stärker von allen übrigen Semiten als die Westsemiten (in 
Syrien und Palästina) von den Arabern 4 Zwar bestehen auch zwischen 
Nord- und Südarabien bedeutungsvolle Unterschiede, aber Südarabien ist 
nicht - oder wenigstens nicht so stark - dem übermächtigen Einfluß der 
babylonischen Kultur ausgesetzt gewesen wie die nord- und westsemitischen 
Gebiete und stellt daher eine Größe sui generis dar. In diesem Sinne besteht 
die Bemerkung von Langdon zu Recht: «In fact there are only two large 
groups of Semitic religions; on the one hand there is the Minaean-Sabaean- 
Qatabanian, including Abyssinia and the Thamudic-Minaean religion; on 
the other hand there is the Babylonian-Assyrian religion of Mesopotamia, 


«ursemitischen» Elemente bestimmt, ist viel zu summarisch, und seine Ergebnisse 
bedürfen vielfach der Nachprüfung. 

3 So sind manche Gottheiten - auch dem Namen nach - in Nord- und Südarabien 
identisch; vgl. Wellhausen, Reste 24; Nielsen, Handbuch I 190 (mit Literatur¬ 
angaben); Deak 44-50. Nach Winnett (MW 30 [1940] 115) ist die südarabische Reli¬ 
gion aber erst spät von Nordarabien aus beeinflußt worden. So sind z.B. die Göttinnen 
al-Lät und al-TJzzä ursprünglich nordarabisch und erst spät in Südarabien verehrt 
worden. Vgl. dazu Derenbourg (PELOV V/5, 35-40) über al-XJzzä im Yemen auf 
einer Inschrift aus dem 4. Jahrh. n. Chr. (Louvre AO 4149); siehe auch Derenbourg, 
CRAIBL 1905/1, 235-242. Andererseits sind mit auswandernden yemenischen Stämmen 
südarabische Götter nach Nordarabien gelangt (Wellhausen, a. a. O. 24). [ ] 

4 Vgl. Jeremias in Chantepie de la Saussaye I 496. [ ] 
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which from prehistoric times moulded the mythological and theological 
concepts of all the Semitic races of the Northern and Western Semitic 
areas, in Syria, Phoenicia, Palestine, and Trans-Jordania 5 ». Es ist daher 
wohl angebracht, diese altsüdarabische Religion einer genaueren Unter¬ 
suchung zu unterziehen. Um damit einen Anfang zu machen, möchte der 
Verfasser die Nachrichten über das Opfer in [789] den altsüdarabischen 
Hochkulturen, die er bei der Vorbereitung einer größeren Arbeit über das 
arabische Opfer im allgemeinen (sie umfaßt im Manuskript 450 Seiten und 
soll später vollständig veröffentlicht werden) sammeln konnte, hier vorlegen 
und wenigstens summarisch mit den entsprechenden Erscheinungen in 
Nord- und Zentralarabien vergleichen. Im deskriptiven Teil kann es sich 
hier nicht darum handeln, jede Einzelheit direkt aus den Originalquellen 
zu belegen, sondern nur darum, die Ergebnisse der Sabäistik für eine ethno¬ 
logische Vergleichung übersichtlich zusammenzufassen. In das Gebiet der 
Ethnologie gehören die altsüdarabischen Hochkulturen nur insofern, als 
ihre Entstehung aus Tiefkulturen oder ihr Einfluß auf diese behandelt 
wird. Wie z.B. die Hochkulturen Ägyptens und Mesopotamiens zum Gegen¬ 
stand der Ethnologie gehören, obwohl sie von eigenen Wissenschaften, der 
Ägyptologie und der Assyriologie, behandelt werden, so auch, im gleichen 
Sinne und im gleichen Grade, die altsüdarabischen Hochkulturen, die das 
Gebiet der Sabäistik bilden. Freilich sind letztere weder an Alter noch an 
innerem Reichtum oder an menschheitsgeschichtlicher Bedeutung mit der 
ägyptischen oder mit der sumerisch-akkadischen Hochkultur zu vergleichen, 
aber immerhin ist ohne ihre Berücksichtigung weder ein befriedigendes 
Studium der arabischen Halbinsel und ihrer Hirtenkultur noch ein solches 
von Ost- und Nordafrika möglich. 


5 Langdon 15. - Inzwischen ist unsere Kenntnis der westsemitischen Religion 
durch die Ausgrabungen von Ras Samra bedeutend gefördert worden. Vgl. Dussaud, 
Ras Shamra ( 1 Paris 1937; 2 Paris 1941); Baumgartner, Theol. Rundschau, N. F. 12 
(1940) 163-188; 13 (1941) 1-20, 85-102, 157-183 (über Religion bes. 13 [1941] 85-102); 
de Langhe, passim. So wichtig die Religion von Ras Samra-Ugarit für das Alte Testa¬ 
ment ist, an allgemeiner Bedeutung läßt sie sich den beiden genannten Gruppen doch 
wohl kaum gleichstellen; übrigens ist sie ja von Babylonien her beeinflußt und hat 
vielleicht auch Beziehungen zu Südarabien, wenigstens indirekt. Zur Frage der Zu¬ 
sammenhänge der Nordwestsemiten mit Arabien vgl. Montgomery, passim; Dussaud, 
Ras Shamra 2 81, 182; Nielsen, Ras Samra 94-97. Kritisches zur «Süd-Theorie», wie sie 
von Virolleaud und Dussaud in ihrer Interpretation der Ras Samra-Texte vertreten 
wurde, siehe bei Baumgartner, Theol. Rundschau, N. F. 13 (1941) 12-19; Baum¬ 
gartner, TZ 3 (1947) 91-93. [ ] 
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I. Allgemeines über die altsüdarabischen Hochkulturen 


Unter Südarabien, insofern es eine geographische, sprachliche, ethno¬ 
logische und anthropologische Sonderstellung gegenüber Nord- und Zentral¬ 
arabien einnimmt (im Folgenden wird statt «Nord- und Zentralarabien» 
immer die abgekürzte Bezeichnung «Nordarabien» in diesem umfassenden 
Sinne gebraucht) verstehen wir das Gebiet südlich vom 18. Grad n. Br. und 
etwa zwischen 41° und 56° ö. L.; dazu sind noch einige benachbarte Inseln 
zu rechnen, vor allem Soqotra 6 . (Von Südostarabien wird hier abgesehen, 
weil es kulturhistorisch zu wenig bekannt ist 7 ). Die geographische Einheit 
Südarabiens im definierten Sinne ergibt sich eindeutig daraus, daß es, bis 
auf einen schmalen Streifen im Westen, durch die große Sandwüste Rub' 
al-Häll («das leere Viertel») von Nordarabien getrennt ist. Südarabien ist, 
ebenso wie die Südspitzen der beiden anderen großen Halbinseln Asiens, 
Vorder- und Hinterindien, zugleich Rückzugsgebiet für primitive Kulturen 
und Mutterboden bedeutender Hochkulturen geworden 8 . Als Rückzugs¬ 
gebiet älterer Kulturen erweist sich vor allem der östliche Teil dieses Ter¬ 
ritoriums, etwa zwischen 51° 10' und 56° 20' ö. L., der bedeutende anthro¬ 
pologische Besonder- [790] heiten aufweist 9 , und wo auch heute noch 
südarabische Sprachen fortleben, das Mehr! und Shauri, zu denen noch das 
Soqotri auf der gleichnamigen Insel zu stellen ist 10 . Dagegen sind die durch 
das epigraphische und archäologische Material bekannten altsüdarabischen 
Hochkulturen im westlichen Teil beheimatet gewesen, in den Reichen 
Ma'In, Saba 5 , Qatabän und Hadramöt (Hadramaut), wozu als fünftes 
Gebiet noch das weniger bekannte Ausän gerechnet werden kann n . Für 


6 So Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 3. 

7 Vgl. Nielsen, Handbuch I 37. Über Ruinen in Ostarabien vgl. Littmann, Der 
Islam 8 (1918) 19-34; die dort erwähnten Ruinen stammen aber meistens aus islami¬ 
scher Zeit. Über Ausgrabungen auf den Bahrain-Inseln siehe Montgomery 70, note 33; 
Über einzelne am Persischen Golf gefundene südarabische Inschriften ebd. 139, 166, 
note 9. [ ] 

8 Coon, Southern Arabia 385 f. 

9 Siehe Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 52-61; weitere Belege bei 
Henninger, IAE 42 (1943) 157-159. [ ] 

10 Vgl. die Textsammlungen von A. Jahn, D. H. Müller, und die systematischen 
Studien von M. Bittner u. a. (siehe die Angaben bei Grohmann, Südarabien als Wirt¬ 
schaftsgebiet I 51, Anm. 2). Nach den Forschungen von B. Thomas sind zu dieser 
Gruppe noch zwei weitere Sprachen zu rechnen, das Harsüsl und das Botähari, die mit 
dem Mehr! verwandt sind (Proc. of the Brit. Acad. 23 [1937] 231-331; über die Ver¬ 
breitungsgebiete dieser Sprachen siehe die Karte ebd. bei p. 232). Demnach gibt es im 
ganzen fünf lebende südarabische Sprachen. [ ] 
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eine vollständige Darstellung sind auch die Kolonien dieser Kulturen in 
Abessinien und in Nordarabien zu berücksichtigen. Die Entdeckung der 
lihyanitischen, thamudenischen und safatenischen Inschriften im Nord¬ 
westen und äußersten Norden Arabiens, die mit den südarabischen ver¬ 
wandt sind, hat in eindrucksvoller Weise die Kulturbeziehungen vor Augen 
gestellt, die von einem Ende der arabischen Halbinsel zum andern reichten 12 
Wie diese Kulturbeziehungen im einzelnen aufzufassen sind, darüber 
bestehen allerdings noch zahlreiche Meinungsverschiedenheiten. So wird 
z.B. vielfach die Ansicht vertreten, daß die Sabäer noch im 8. Jahrh. v. 
Chr. in Nordarabien lebten und erst dann nach Südarabien wanderten 13 , 
während Musil alles, was aus dem Alten Testament und aus assyrischen 
Quellen über Sabäer in Nordwestarabien bekannt ist, auf die dortigen Han¬ 
delskolonien der Sabäer zurückführen will 14 . In engem Zusammenhang 
mit diesen Diskus- [791] sionen steht die ganze Minäer-Frage (Minaioi, 
gräzisierte Form des Namens Ma'in), d. h. die Frage, ob die minäischen 
Inschriften bis in das 2. Jahrtausend v. Chr. zurückreichen und mithin 
das minäische Reich bedeutend älter ist als das sabäische, oder ob beide 
Reiche längere Zeit nebeneinander bestanden haben. Das hohe Alter der 
minäischen Inschriften wurde zuerst von Eduard Glaser und nach ihm 


11 Siehe die Übersichtskarte von Grohmann in Rhodokanakis, Altsab. Texte I. - 
Die Himyaren waren ein Stamm, aus dem in späterer Zeit eine Herrscherdynastie des 
sabäischen Reiches hervorging; daher tritt dieser Name zeitweilig stark hervor 
(Nielsen, Handbuch I 53). 

12 Siehe Nielsen, Handbuch I 37—49, 54; Höfner, Grammatik 7; Ryckmans, 
RB 41 (1932) 89-95; verschiedene Artikel von Halevy (RS 9 [1901]-12 [1904]); aus der 
neueren Literatur vor allem noch zu berücksichtigen: Littmann, Thamüd und Safä; 
Grimme, Safatenisch-arabische Religion; MO 28 (1934) 72-98; LM 50 (1937) 269-322; 
OLZ 41 (1938) 345-353; Winnett, Inscriptions, per totum (besonders zu beachten die 
Karte der Fundstellen [Plate IX] und die vergleichende Tabelle der verschiedenen 
altarabischen Alphabete [Plate X]); Winnett, MW 28 (1938) 239-248; 30 (1940) 114, 
note 3. [ ] 

13 Hommel, Ethnologie 142f., 581, Anm. 1; Hommel in Nielsen, Handbuch I 
65f.; Montgomery, 49, note 40, 56, 58-61, 136, 151, 174, 180f.; Moritz, Arabien 
91-93; Margoliouth 49 f.; Dussaud, Ras Shamra 2 81; vgl. auch Dussaud, Syria 15 
(1934) 383-385 (Rez. über Montgomery); Abbott, AJSL 58 (1941) 2f. 

14 Musil, Hegäz 243-248, 288 f. Über südarabische Plandelskolonien in Nord¬ 
arabien siehe auch Nielsen, Handbuch I 41 f.; Hommel, ebd. 60; Rhodokanakis, 
ebd. 109; Barton 211-213; Altheim I 123, 128, 173b, 204, Anm. 52-53; Mont¬ 
gomery 138 und die dort zitierte Literatur; vgl. auch ebd. 196 (Index, s. v. Commerce). 
- M. Hartmann glaubt nicht, daß die Sabäer jemals Nomaden gewesen seien. OLZ 10 
(1907) 312 f. [ ] 
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von manchen anderen Forschern verteidigt 15 : von anderen wurde dagegen 
diese Annahme entschieden abgelehnt oder wenigstens zurückhaltend auf¬ 
genommen 16 . Im allgemeinen scheint die Tendenz zum Herunterdatieren 
immer mehr an Boden zu gewinnen 16a . Für die vorliegende Untersuchung 
ist diese chronologische Frage nur von untergeordneter Bedeutung, aber 
sie mußte doch wenigstens erwähnt werden. 

Was die Quellen der Kulturgeschichte des alten Südarabiens angeht, 
so haben die literarischen Quellen - vor allem griechische und römische, 
sowie auch arabische Autoren - meist nur dürftige und vielfach unzuver¬ 
lässige Angaben 17 . Dagegen stehen als Originalquellen zahlreiche Inschriften 


15 Siehe Glaser, Skizze der Geschichte und Geographie Arabiens I passim, bes. 
3-11, 46-63; Glaser, Abessinier, bes. p. vi, 28-38, 72-77; Hommel, Altisr. Überliefe¬ 
rung 77 f.; Hommel in Nielsen, Handbuch I 67 (und die gesamte Darstellung der alt¬ 
südarabischen Geschichte ebd. 57-108, bes. 66-86); O. Weber, MVG 6/1 (1901), bes. 
1-45 (das minäische Reich ist etwa 1350-750 v. Chr. anzusetzen, ebd. 5); H. Winck- 
ler in Schräder 136-153, bes. 1411, 148-150; Barton 201; Gratzl 2; Deak 40f.; 
Altheim I 122; weitere Literatur bei Pfannmüller 86-88. - Auch Philby (380, 
392, 401 f.) spricht sich für das hohe Alter der Minäer aus, aber seine Theorien über 
den Zusammenhang zwischen Mindern und minoischen Kretern und über die Herkunft 
der Phönizier (ebd. 379-381, 390-392) machen einen wenig vertrauenerweckenden Ein¬ 
druck; zum mindesten müßten sie besser begründet werden. - Rathjens und Wiss- 
mann (209-212) lassen die Frage unentschieden, neigen aber doch mehr dazu, die Prio¬ 
rität der Minäer anzunehmen (ebd. 211); eine ähnliche Stellung nimmt Grimme ein 
(Mohammed [1904] 16-18; LM 50 [1937] 270 f.; WZKM 39 [1932] 239-244); anschei¬ 
nend auch Margoliouth (7, 10 f., 51). [ ] 

16 Vgl. die Literaturangaben bei Pfannmüller 87f.; Buhl 7; ferner: Mordtmann, 
ZDMG 44(1890) 173-195, bes. 182-184 (Rez. über Glaser, Skizze); A. Sprenger, 
ebd. 501-514; D. H. Müller, WZKM 8 (1894) 91; Lagrange, RB 11 (1902) 256-272; 
N. S. 6 (1909) 486^1-88 (Rez. über Clermont-Ganneau) ; L. H. Vincent, RB 36 (1927) 
597 (Rez. über I. Benzinger); Landersdorfer 141; Tkac in Pauly-Wissowa I A 
(1920) 1298-1511 (Art. Saba; gegen Glaser bes. 1331,1504-1511; ebd. 1511: dasMinäer- 
reich begann frühestens im 8. Jahrh. v. Chr.); Grohmann, ebd. Suppl. VI (1935) 
479-488 (Art. Minaioi; verweist auf vorstehenden Artikel von Tkac, 1504-1511); 
Tkatsch, EI IV (1934) 13-15 (Art. Saba 5 ); Ryckmans, RB 37 (1928) 286; Ryckmans, 
LM 52 (1939) 95. Nach Lidzbarski können die minäischen Inschriften nicht älter sein 
als das 8. Jahrh. v. Chr. (ESE 1 [1900/02] 109-113; 2 [1903/06] 101 f.) Höfner rechnet 
frühestens mit dem 9. Jahrh. v. Chr. (Grammatik 1). Zurückhaltend gegenüber der 
Theorie von Glaser ist auch M. Hartmann, Arabische Frage 4, 126-132, 134-136. 
Gegen die frühe Datierung der Minäer siehe auch K. Mlaker, WZKM 41 (1934) 69, 
94-106; Montgomery 60, 133-136, 163. [ ] 

16 a [ ] 

17 Vgl. Nielsen, Handbuch 1 177-186. [ ] - Halevy hat seinerzeit auch das Zeug¬ 
nis Herodots über die Religion der Araber auf Südarabien deuten wollen. Vgl. 
CRAIBL II/7 (1871) 231-238. Über die Gottheiten Orotalt und Alilat vgl. auch Blo- 
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[792] zur Verfügung. Über die Geschichte ihrer Erforschung, über Text¬ 
publikationen und Bearbeitungen des epigraphischen Materials findet sich 
die wichtigste Literatur bei Pfannmüller 18 , ausführlichere Angaben bei 
Nielsen 19 , Ryckmans 20 und Höfner 21 . Eine kurze Zusammenfassung 
über die altsüdarabische Religion gibt auch Langdon 22 . 

Wenn trotz der großen Zahl von Inschriften, die seit 1834 nach Europa 
gelangt, publiziert und entziffert worden sind, noch so viele Unklarheiten 
und Meinungsverschiedenheiten bestehen, so beruht das zum guten Teil 
auf dem Charakter dieser Inschriften. Es sind nämlich fast nur Dedikations- 
inschriften (sei es für Gebäude, sei es für bewegliche Weihegeschenke) oder 

"HS 

chet 11-19. Nach Nielsen (Handbuch I 182f.) sind die bei Herodot als «arabisch» 
bezeichneten Gottheiten weder nord- noch südarabisch, sondern nordsemitisch; ihm 
waren eben nur die nordwestlichen Randgebiete Arabiens bekannt. Die Frage ist 
noch offen. - [ ] Bezüglich späterer arabischer Nachrichten über das alte Südarabien 

vgl. Kremer, Himjarische Kasideh; Kremer, Südarabische Sage; Kremer, Altarabi¬ 
sche Gedichte über die Volkssage von Jemen; D. H. Müller, Südarabische Studien; 
D. H. Müller, Die Burgen und Schlösser Südarabiens nach dem Iklil des HamdänI; 
Forrer, Südarabien; Nicholson 4-29 (mit Ergänzung 471). Nicht zugänglich war mir: 
W. F. Prideaux, The Lay of the Himyarites. Privately printed paper. Issued 1909. 
(Zuerst gedruckt: Sehore [?] 1879). Über den Autor Nashwan B. Sa'id al-Himyar!, 
gest. 1177, vgl. Nicholson 12 f. [ ] 

18 Pfannmüller 82-89. [ ] 

19 Nielsen, Handbuch I, bes. 1-56. - Siehe zum «Handbuch» I die Rezension von 
Ryckmans, RB 37 (1928) 283-289, bes. 288f. über Religion. 

20 Ryckmans, Noms propres; vgl. auch Ryckmans, RB 37 (1928) 284-286; 41 
(1932) 89-95. 

21 Höfner in Hartmann und Scheel 42-66, bes. 43-51 (über Forschungsreisen); 
51-55 (über Bearbeitung des Materials). - Eine Zusammenfassung über die Erforschung 
auch bei Tkac in Pauly-Wissowa I A (1920) 1501-1504. Allgemeines über das alte 
Südarabien siehe auch bei Grimme, Mohammed (1904) 3-44 passim (über Religion: 
29-38); M. Hartmann, Arabische Frage 4-61, 126-516, 593-595, 599-620; Caetani 
1 223-265; Deak 40-52; Altheim 1121-125 (und dort zitierte Belege); Tkac in 
Pauly-Wissowa VI (1909) 885-892 (Art. EuSatpcov ’Apocßta); Tkac, ebd. VIII (1913) 
2182-2188 (Art. Homeritae); Grohmann, ebd. Suppl. VI (1935) 461^1-88 (Art. Minaioi); 
Tkatsch, EI IV 3-19 (Art. Saba’; 18a-19b Literaturangaben; für Einzelheiten ver¬ 
weist er auf seinen gleichnamigen Artikel in PAULY-WissowA I A). Eine mehr für 
weitere Kreise bestimmte Gesamtdarstellung siehe bei Scott, Yemen 195-221 (über 
Religion bes. 214-219); Coon, Southern Arabia, bes. 391-401. (Während Coon auf 
anthropologischem Gebiet sehr Wertvolles geleistet hat, ist diese Zusammenfassung 
über das südarabische Altertum in manchen Einzelheiten fehlerhaft; siehe z.B. unten 
Anm. 32.) Allgemeines über das alte Südarabien siehe auch bei Margoliouth, 1-56 
passim (über den Kultus bes. 21 f.); Montgomery passim, bes. 114-159, 180-184 
(über Religion: 151-159). [ ] 

22 Langdon, passim, bes. 3-7; vgl. unten Anm. 94. 
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juristische Texte, z. B. Verträge mit religiöser Sanktion, die in Tempeln 
deponiert wurden 23 . Von allen anderen Literaturgattungen, wie sie z.B. 
in der Keilschriftliteratur so reichlich vorhanden sind (Ritualien, Hymnen, 
Gebete, Beschwörungstexte, Ominatexte, ferner erzählende Texte wie 
große Epen - meist mythischen Inhalts -, chronikartige Aufzeichnungen, 
Königslisten usw.) ist in Südarabien bis jetzt nichts gefunden worden. 
Infolgedessen sind die Sabäisten noch vielfach auf mühsame Rekonstruk¬ 
tionen angewiesen, deren Sicherheit um so geringer wird, je weiter sie sich 
von den unmittelbar dokumentierten Einzelheiten entfernen. Immerhin ist 
man gerade bezüglich der [793] Religion doch vielfach in einer besseren 
Lage als bezüglich des alten (vorislamischen) Nordarabien, wo die Lücken 
der Dokumentation in mancher Hinsicht noch fühlbarer sind. Daher ist 
es doch nicht ohne Wert, wenn hier versucht wird, kurz zu skizzieren, was 
aus den bisherigen Publikationen der Spezialisten zur Frage des Opfers im 
alten Südarabien entnommen werden kann. Wenn es auch vielfach eine 
dürftige Skizze bleibt, so kann sie doch eine vorläufige Orientierung bieten 
und eine Arbeitshypothese für die weitere Forschung liefern. 


II. Das Opfer in den altsüdarabischen Hochkulturen 

7. Materie 

Als die beiden großen Kategorien von Opfern werden wiederholt neben¬ 
einander gestellt Schlachtopfer und Räucheropfer. Bei den Angaben über 
Schlachtopfer ist nicht immer ersichtlich, um was für ein Tier es sich han¬ 
delt 24 . Ausdrücklich bezeugt sind bei den Sabäern Opfer von Schafen 25 
und von Stieren 26 . Opfer von Kamelen sind nicht direkt belegt 27 , aber 


23 Vgl. über die verschiedenen Gruppen von Inschriften Höfner, Grammatik 4. [ ] 

24 Hommel, Ethnologie 144, 664, Anm. 2 (S. 665a), 713, Anm. 3, Sp. b; Hommel 
in Nielsen, Handbuch I 77; Grimme, OLZ 9 (1906) 325, 434; Rhodokanakis, Studien 
II 27, 56, 66; Rhodokanakis, Katab. Texte 114, Anm. 3; Mordtmann und Mittwoch, 
Or, N. S. 1 (1932) 271. 

25 Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 191; Hommel, Ethnologie 688; 
Tritton, ERE X 883a; vgl. auch Grimme, ZA 29 (1914/15) 185 f.; Ryckmans, LM 55 
(1942) 171. [ ] 

26 Nielsen, Mondreligion 117, 159f.; Nielsen, Ilmukah 52 (= MVG 14 [1909] 
356); Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 190; Tritton, ERE X 883a; 
Ryckmans, Noms propres 135; Ryckmans, LM 40 (1927) 187 f.; 55 (1942) 171; 
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doch [794] wahrscheinlich 28 , weil einerseits in Nordarabien das Kamel 
das wichtigste (oder doch eines der wichtigsten) Opfertiere ist und war, 
andererseits in Südarabien goldene, silberne und bronzene Kamele als 
Votivgeschenke Vorkommen 29 . Über die Farbe der Opfertiere erfährt man 


Rhodokanakis, Bodenwirtschaft 187 f. ; Klameth, CRSER III (1923) 307; Margo- 
liouth 21. - Vgl. auch ein späteres Zeugnis über den südarabischen Stamm der Haulän 
(Sprenger III 457 f.; Wellhausen, Reste 121; Smith, Religion 225; über diesen 
Stamm siehe Grohmann, EI II 1001 f. [Art. Khaulän]; Klinke-Rosenberger 122, 
Anm. 316). 

Manche Darstellungen von Stieren in Verbindung mit der Mondsichel sprechen dafür, 
daß der Stier das heilige Tier und das Symbol des Mondgottes war; wahrscheinlich war 
der Name «Stier» sogar sein Beiname. Vgl. Grohmann, Göttersymbole 40, 65-67; 
Nielsen, Mondreligion 110-112; Nielsen, Ilmukah 511, 64 (= MVG 14 [1909] 355f., 
368); Nielsen, Handbuch I 214, 244; Nielsen, Der dreieinige Gott II/l, 176; Glaser, 
MVG 28/2 (1923) 70; Malten, JDAI 43 (1928) 119; Glaser, Mitteilungen 2-6; Ryck- 
mans, Noms propres I 35; Ryckmans, LM 55 (1942) 175; M. Hartmann, OLZ 11 
(1908) 269-273. [ ] 

Da auch noch andere Tiere als Göttersymbole dienten, vermutet Ryckmans (LM 
55 [1942] 169), daß die Götter selbst in Tiergestalt dargestellt wurden. - M. Hart¬ 
mann betont, daß das Rind als solches nicht göttlich verehrt wurde (Arabische Frage 
3971, 424). Nach Nielsen (Der dreieinige Gott I 326) gab es überhaupt keinen direkten 
Tierkult bei den Südsemiten. Auch der Steinbock (Ibex) war dem Mondgott heilig 
(Ryckmans, LM 55 [1942] 175; Höfner in Hartmann und Scheel 62; vgl. auch 
Glaser, MVG 28/2 [1923] 691; Rhodokanakis, Altsab. Texte II. WZKM 39 [1932] 
192); daher die heute noch oft feststellbare sakrale Verwendung der Ibexhörner in Süd¬ 
arabien (Höfner, a. a. O.; vgl. auch Landberg, Etudes I 736; Helfritz, Land ohne 
Schatten 62; Helfritz, Schöbua 52, 63 (dazu die Abbildungen bei p. 56 und p. 66); 
Stark, Seen in the Hadhramaut, p. ix, 39, 136 (dazu Abbildung 37, 38, 137); Ingrams, 
Man 37 (1937) No. 6 (mit Abb.) (Daselbst wird aber unrichtig angegeben, der Steinbock 
sei dem [Venusgott] Athtav [' Attar ] geweiht gewesen). 

27 Das Beispiel eines Kamelopfers bei Hommel, Ethnologie 627, Anm. 4, gehört 
nach dem nordwestarabischen Kolonialgebiet der südarabischen Kultur. - Ganz wertlos 
ist natürlich die spätere Angabe in einem arabischen Gedicht, einer der alten himya- 
rischen Könige habe (in Mekka) 70 000 [!] junge Kamelstuten geopfert; siehe Kre- 
mer, Himjarische Kasideh 16, 17 (V. 76); Kommentar dazu: Kremer, Südarabische 
Sage 84. 

28 Hommel, Ethnologie 718; vgl. auch Grimme, ZA 29 (1914/15) 187. 

29 Hommel, Ethnologie 718; Nielsen, Handbuch 1 237; Grohmann in Nielsen, 
Handbuch 1 172, 174; Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 169, 172; 
Nielsen, MVG 11 (1906) 263, 266-270; M. Hartmann, Arabische Frage 398, 424; 
Smith, Religion 168, note 1; siehe auch Cook ebd. 557. Vgl. auch unten p. 796 mit 
Anm. 43. - Das Vorkommen von Kamelen als Votivgeschenke würde für sich allein 
als Beweis nicht genügen, denn es kommen auch Votivfiguren von solchen Tieren vor, 
die sicher keine Opfertiere waren, z.B. Schlangen. [ ] 
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aus den Originalquellen anscheinend nichts 30 . Zulässig waren männliche 
wie weibliche Opfertiere 31 . - Menschenopfer sind nicht mit Sicherheit 
nachzuweisen 32 . 


30 Yäqüt (ed. Wüstenfeld II 356 sq.) berichtet von der Schlachtung einer schwar¬ 
zen Ziege bei der Initiation eines Zauberers in Südarabien (vgl. Kremer, Culturge- 
schichte II 263; Forrer 88 mit Anm. 3 und 4; am ausführlichsten: Arendonk in der 
E. G. BROWNE-Festschrift 1-5). Nach der Erklärung von Arendonk (a. a. O. 2) 
scheint das Fleisch der Ziege oder wenigstens der größte Teil desselben (a. a. O., note 6) 
für die dämonischen Bewohner der Höhle bestimmt zu sein, von denen der Adept 
Zauberkraft zu erlangen wünscht; vgl. auch ebd. 4: «The sacrifice is undoubtedly inten- 
ded for the demon(s) by which the place is haunted according to al-Hamdäni.» Der 
Ort, an dem diese Initiation angeblich vorgenommen wird, liegt übrigens nicht «zwi¬ 
schen Hadramaut und *Umän», wie der erste der von al-Hamdän! angeführten Berichte 
sagt, sondern ostsüdöstlich von Ta'izz (a. a. O. 3). [ ] 

31 Vgl. Höfner und Rhodokanakis, WZKM 43 (1936) 219; Margoliouth 21. 

32 Grimme hat die Existenz von Menschenopfern bei den Minäern nachzuweisen 

gesucht. Er deutet die Inschrift Glaser 282 als die Opferung einer Frau («Blutehe» 
mit dem Mondgott) (OLZ 9 [1906] 57-70, bes. 62, 68 f.). Darin ist ihm Mader gefolgt 
(681), und auf Mader stützt sich Klameth (CRSER III [1923) 3141). Dagegen erklä¬ 
ren Rhodokanakis und Ryckmans diesen Text anders, nämlich von der Weihe einer 
Hierodule (Rhodokanakis, Studien I 60-66, bes. 62; Ryckmans, LM 55 [1942] 
171). Vgl. dazu unten p. 801. - Aus einer anderen Gruppe von Texten hat Grimme 
Opfer von Kindern herausgelesen, die sich nach seiner Annahme in der volkstümlichen 
Religion noch länger erhielten, nachdem sie bereits aus dem Kult der Tempel ver¬ 
schwunden waren, und die teilweise draußen an Bächen geschlachtet wurden (ZA 29 
[1914/15] 184-190). Nach Ryckmans sind aber die Inschriften mangelhaft kopiert 
gewesen, und mit der Wiederherstellung des richtigen Textes wird die Erklärung von 
Grimme hinfällig (LM 55 [1942] 171). So läßt sich also kein Menschenopfer nachweisen. 
Es kam wohl vor, daß führende Männer eines besiegten Stammes auf Grund eines 
Orakelspruches getötet wurden, aber nicht als Menschenopfer (Rhodokanakis, Altsab. 
Texte I 30, 56, 78). [ ] - Die Verwechslung von Sabiern und Sabäern, die anscheinend 
unausrottbar ist, obwohl bereits Chwolsohn (bes. I 91, 91-95) den Unterschied klar¬ 
gestellt hat, führt immer wieder dazu, daß den Sabäern Menschenopfer (sogar mit 
Kannibalismus) zur Last gelegt werden; so bei Loeb 10 (ebd. 33 als Beleg: Chwolsohn 
II 28ff., wo es sich natürlich um die [harränischen] Sabier handelt; auf der Karte [Map 
A: Cannibalism and Human Sacrifice] ist aber das Gebiet der Sabäer in Südwestara¬ 
bien markiert). Über Menschenopfer bei den harränischen Sabiern siehe Chwolsohn 
I 428-430, 464-467; II 19-21, 281, 130-132, 142-150, 215, 327, 387, 3881, 391, 393, 
395, 397, 666f. - Bei Coon, Southern Arabia 400 finden sich mehrere groteske Mißver¬ 
ständnisse. Er stützt sich offenbar auf Nielsen, Handbuch I 2031, 231 (dieser auf 
Chwolsohn II 397), betrachtet aber die Sarazenen des Nilus (auf der Sinaihalbinsel) 
als Himyariten und die harränischen Sabier als einen anderen südarabischen Stamm. 
(Übrigens wurde auch bei den letzteren nicht dem Abendstern, wie Coon schreibt, 
sondern dem Mondgott ein alter Mann geopfert, nach Chwolsohn, a. a. O.) [ ] 
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[795] Das W eihrauchopfev muß einen sehr bedeutenden Platz im Kultus 
eingenommen haben 33 , wie das im klassischen Weihrauchlande ja auch sehr 
naheliegend war. Dafür spricht schon das Vorhandensein eigener Räucher¬ 
altäre 34 . Überhaupt galt der Weihrauch als besonders heilig; schon beim 
Einsammeln waren bestimmte religiöse Vorschriften zu beobachten 35 . 

Über sonstige Opfermaterie erfährt man nicht viel; doch ist anzunehmen, 
daß bei den wiederholt erwähnten Erstlingen außer Getreide 36 auch sonstige 
Feld- und Gartenfrüchte gemeint sind. Opfer von Brot, Früchten oder 
anderen Nahrungsmitteln wurden zuweilen verbrannt 37 oder bei heiligen 
Quellen niedergelegt 38 . Gelegentlich werden «Opfer- oder Ölsteine» er¬ 
wähnt 39 ; demnach wäre auch das Öl als Opfermaterie anzusehen. [796] 


33 Hommel, Altisr. Überlieferung 279; Hommel in Nielsen, Handbuch I 77; 

Nielsen, Mondreligion 134f.; Tritton, ERE X 883a; Rhodokanakis, Studien II 27, 
30, 39, 56, 66; III 32; Rhodokanakis in Gressmann 469-471; Ryckmans, LM 55 
(1942) 171; Klameth, CRSER III (1923) 308, 313. Allgemeines über Weihrauch und 
sonstige Aromata: Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 110-164 (speziell 
über Weihrauch: 122-148; vgl. auch II 265b [Index s. h. v.]); M. Hartmann, Arabische 
Frage 19f., 414-416, 4191; Altheim 1 1221, 145. - Interessant ist, daß in Babylonien, 
nach Ausweis der Keilschriftliteratur, unter den verschiedenen im Kult verwendeten 
Aromata der eigentliche Weihrauch (im botanischen Sinne) durchaus keine so große 
Rolle spielte, wie man früher auf Grund einer Notiz von Herodot annahm; siehe dar¬ 
über Blome I 282 f. (§ 263); vgl. den ganzen Kontext 269-284 (§ 255-265). Ganz anders 
war das im israelitischen Kult; siehe ebd. 289f. (§ 271). Das paßt gut zu den sonst 
bekannten handelsgeographischen Tatsachen (vgl. oben Anm. 14): die klassische Weih¬ 
rauchstraße verlief in der Nähe der Westküste Arabiens, während die Handelsverbin¬ 
dungen zwischen Südarabien und dem Persischen Golf viel weniger intensiv waren. [ ] 

34 Hommel, Altisr. Überlieferung 279; Hommel, Ethnologie 234 (zu S. 1301). 
713, Anm. 3, Sp. b; Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet 1111; Grohmann in 
Nielsen, Handbuch 1155; Tritton, ERE X 883 ; Nielsen, Mondreligion 135; Rhodo¬ 
kanakis, Studien 19; II 14, Anm. 5 (p. 15) ; III 311; Rhodokanakis, Altsab. Texte I 
83, Anm. 7; II. WZKM 39 (1932) 175, 184, 186; Rhodokanakis in Gressmann 469, 
470; Mordtmann und Mittwoch, Sabäische Inschriften 139, 234-239; Ryckmans, 
LM 55 (1942) 171. [ ] 

35 Vgl. Smith, Religion 426 f. - Von der Weihrauchernte war der Zehnte an die 
Tempel abzuliefern (Smith, Religion 247, note 5; M. Hartmann, Arabische Frage 20; 
Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 81; Rhodokanakis, Studien I 6-10), 
nach Theophrast soll es sogar ein Drittel gewesen sein (vgl. Tkac in Pauly-Wissowa 
I A [1920] 1307). [ ] 

36 Siehe Grimme, OLZ 9 (1906) 325, 395, 434. - Glaser vermutet auch eine Dar¬ 
bringung von Kuchen (MVG 28/2 [1923] 57-60). 

37 Rhodokanakis, Studien III 311; Rhodokanakis, WZKM 43 (1936) 52. 

38 Smith, Religion 177. 

39 Grohmann, Göttersymbole 8a, 10a; Grebenz, WZKM 42 (1935) 72; vgl. auch 
Ryckmans, LM 55 (1942) 171. 
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Welche Flüssigkeiten an den «Libationsaltären» 40 ausgegossen wurden, ist 
nicht ersichtlich; wahrscheinlich waren es Weinspenden 41 . 

Votivgeschenke der verschiedensten Art sind uns zahlreich erhalten geblie¬ 
ben, werden auch in den Inschriften oft genannt. Zum Teil dienten als 
Votivgeschenke solche Stoffe, die schon im unbearbeiteten Zustande wert¬ 
voll waren, wie Gold und Weihrauch 42 , meistens aber Erzeugnisse des 
Kunsthandwerkes, wie Inschrifttafeln, Statuetten von Menschen und 
Tieren (Kamele, Stiere, Pferde, Steinböcke, Schlangen, einmal auch eine 
Maus), Arme und Beine aus Bronze, Gold usw. 43 . 

2. Ritus 

Über den Ritus ist wenig bekannt; daß er aber ziemlich kompliziert war, 
läßt die ganze Einrichtung des Kultus, das Vorhandensein von Tempel¬ 
bauten und die hohe Organisation der Priesterschaft, vermuten. 

Daß die Begriffe «schlachten» und «opfern» nahe verwandt waren, ist 
genügend belegt (siehe oben p. 793). Das minäische Wort madbah bedeutet 


40 Vgl. Mordtmann und Mittwoch, Or, N. S. 2 (1933) 52 f.; Rhodokanakis, 
WZKM 43 (1936) 53-58. [ ] 

41 Über Weinbau im Yemen siehe Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet 
I 41 f., 203, 234-238; II18, 33 f., 511, 71; Forrer, Südarabien 227; über Weinspenden 
in den nördlichen Randgebieten Arabiens: Wellhausen, Reste 114, 1821, 210, Anm. 
1; Smith, Religion 220, 235; Grimme, Safatenisch-arabische Religion 158. [ ] 

4 ^ Nielsen, Handbuch I 235; Höfner, WZKM 40 (1933) 61 

43 Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 169, 172, 190 f.; Grohmann in 
Nielsen, Handbuch I 172-175; Nielsen, ebd. 236-238; Rhodokanakis, ebd. 139; 
Rhodokanakis in Gressmann 467-469; Rhodokanakis, Bodenwirtschaft 185; 
Rhodokanakis, Katab. Texte 1144 (zu p. 12); Rhodokanakis, Altsab. Texte I 83, 93; 
Rhodokanakis, WZKM 43 (1936) 75; 47 (1940) 521.; M. Hartmann, Arabische Frage 
398, 424; Tritton, ERE X 883b; Barton 210; Glaser, MVG 28/2 (1923) 61-69; 
Ryckmans, LM 55 (1942) 169, 170; Grimme, OLZ 9 (1906) 68; Mordtmann und Mitt¬ 
woch, Or, N. S. 1 (1932) 122; Höfner, WZKM 40 (1933) 3-14; 42 (1935) 441; 45 
(1938) 13, 20, 37; Margoliouth 22, 36. [ ] - Bei Grimme, OLZ 9 (1906) 258, 329, 395- 
398, 435 handelt es sich entweder um Votivgeschenke oder um pflichtmäßige Natural¬ 
abgaben an Tempel. Über Abgabe des Zehnten und sonstige Steuern an Tempel vgl. 
Ryckmans, LM48 (1935) 1861; Rhodokanakis, Studien I 6-10; II 58, 66; Rhodo¬ 
kanakis, Katab. Texte I 11-19, 21, 26, 59, Anm. 3, 62, 65, 81, Anm. 8 (p. 82), 134, 
144 (zu p. 12). Siehe auch oben Anm. 35. Diese Tempelsteuern waren eine Ablösung für 
persönlich zu leistende Frondienste (Rhodokanakis, Anzeiger 54 (1917) 691). 

Als Geschenke an die Tempel wurden neben Tieren (besonders Stieren und Pferden) 
auch Sklaven gegeben (Ryckmans, LM 55 [1942] 170); vgl. dazu auch unten p. 800f. 
mit Anm. 84-92. 
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«Schlachtaltar», wird aber auch im weiteren Sinne für Räucheraltäre ge¬ 
braucht 44 . Neben Schlachtopferaltären 45 ist auch von «Opfersteinen» die 
Rede 46 , die man sich wohl als unbearbeitete oder nur wenig bearbeitete 
Fels- [797] blocke zu denken hat. Die regelrechten Altäre befanden sich 
in den Tempeln oder auch auf den Mauern der Tempelstädte 47 . 

Daß zum Opfer auch ein Opfermahl gehörte, ergibt sich aus der Erwäh¬ 
nung eines Ortes, wo das Opferfleisch gekocht wurde 48 . Jedoch wurden 
nicht alle Opfer verzehrt; Brot, Früchte oder andere Nahrungsmittel wur¬ 
den zuweilen bei heiligen Quellen niedergelegt und den Vögeln oder anderen 
Tieren überlassen 49 . 

Das Feuer spielte eine große Rolle im Kult 50 . Nach Nielsen 51 wurde 
auch Fleisch von Opfertieren verbrannt, nach anderen dagegen nur Weih¬ 
rauch oder allenfalls noch ungenießbare Teile der Opfertiere 52 ; diese Ansicht 
ist aber unhaltbar, nachdem feststeht, daß auch vegetabilische Nahrungs- 


44 Hommel, Ethnologie 713, Anm. 3, Sp. b; Ryckmans, LM 55 (1942) 171. [ ] 

45 Mordtmann und Mittwoch, Sabäische Inschriften 19 f.; vgl. auch Grohmann, 
Göttersymbole 41b; Höfner und Rdodokanakis, WZKM 43 (1936) 217-219. 

46 Grohmann, Göttersymbole 8a, 10a, 14b; Mordtmann und Mittwoch, Or, 
N. S. 1 (1932) 29f.; Grebenz, WZKM 42 (1935) 86, 87. [ ] 

47 Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 135 (verweist auf Studien II 29-41, 

54-71); über Darbringung von Opfern auf hohen Gebäuden siehe Rhodokanakis, 
WZKM 43 (1936) 49 f., 52. [Es werden in südarabischen Inschriften folgende Arten von 
Altären erwähnt: Räucheraltar, Schlachtopferaltar, Brandopferaltar, Feueraltar, Liba- 
tionsaltar (vgl. oben Anm. 34, 40; unten Anm. 50), und schließlich Stelenaltar, würfel¬ 
förmige Basis, auf der sich eine Stele erhebt, die verschieden geformt sein kann. Abbil¬ 
dungen bei Grohmann, Göttersymbole, z.B. S. 38, Abb. 84. - Welche Opfer auf diesen 
Stelenaltären dargebracht wurden, erfahren wir nicht. Vielleicht (sogar wahrscheinlich) 
waren diese kyf oder mkf genannten Altäre überhaupt keine Opferaltäre, sondern 
dienten anderen kultischen Zwecken. Vgl. zu kyf (auch zur Etymologie des Wortes) 
Höfner und Rhodokanakis, WZKM 43 (1936) 212-222. Ferner wird als Ort eines 
Opfers in der Inschr. CIH 392 (vgl. a. a. O. 218 f.) ein Grenzstein (wtn) erwähnt. Es 
heißt dort, dem Grenzstein (d. h. der Gottheit, die darin ihren Sitz hat) sei «einmal im 
Jahre ... ein makelloses Schlachtopfer ... zu schlachten.» M. H.] [ ] 

48 Hommel, Ethnologie 144; Klameth, CRSER 111 (1923) 311-313; vgl. auch 
Montgomery 157. [ ] 

49 Siehe oben p. 795 mit Anm. 38. Auch die Rinderopfer der Haulän sollen den wil¬ 
den Tieren überlassen worden sein (siehe oben Anm. 26). 

50 Nielsen, Mondreligion 103f., 134, 1591; Ryckmans, LM 55 (1942) 171; Rhodo¬ 
kanakis, Studien II 39; vgl. auch ebd. 34, 36, 45, 1671; III 311; Rhodokanakis, 
Altsab. Texte II. WZKM 39 (1932) 175; Höfner, WZKM 40 (1933) 11, 291 [ ] 

51 Nielsen, Mondreligion 1591 

5 2 Klameth, CRSER III (1923) 313. 
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mittel verbrannt wurden (siehe oben p. 795); auch werden Brandopferaltäre 
und Räucheraltäre voneinander unterschieden (siehe Anm. 47; auch oben 
p. 795). 

Gemeinsames Gebet war ebenso wenig bekannt wie in Nordarabien 53 . 

3. Anlässe und Zwecke 

Die Opferanlässe waren zum großen Teil durch Gelübde gegeben, wie aus 
den zahlreichen Votivinschriften hervorgeht 54 , also freigewählt oder durch 
besondere Umstände motiviert 55 , in manchen Fällen vielleicht auch 
[798] mit Wallfahrten verbunden 56 . Ferner brachte man Opfer dar, um 
Regen 57 und um eine gute Ernte zu erlangen 58 . Manche Monatsnamen 
weisen auf regelmäßige Opfer hin 59 , besonders auf Erstlingsopfer 60 . Mit 
diesen hängt vielleicht der als Tempelsteuer zu entrichtende Zehnte zusam¬ 
men 61 (vgl. auch oben Anm. 35), der allerdings nicht nur von der Ernte, 


53 Ryckmans, LM 55 (1942) 172. 

54 Vgl. Rhodokanakis, Bodenwirtschaft 194, Anm. 5; Rhodokanakis, Studien 
II 158, 159; Rhodokanakis, Katab. Texte I 58, 106, 122, 130f., 132-134. 

55 Opfer wurden auch dargebracht bei der Vollendung eines großen Gebäudes 
(Rhodokanakis, Altsab. Texte I 21, 34f., 37), z.B. bei der Übergabe von fertigge¬ 
stellten Festungsbauten an den Staat (Rhodokanakis, Studien II 57); wahrscheinlich 
auch bei den Weihungen, durch die der Stifter seine Person, seine Familie und seinen 
Besitz einem Gott weihte, d.h. in göttlichen Schutz stellte und für sakrosankt erklärte 
(Rhodokanakis, Bodenwirtschaft 195, mit Anm. 5). 

56 Auf Grund von Graffiti lassen sich Wallfahrtsorte vermuten (Mordtmann und 
Mittwoch, Sabäische Inschriften 156; vgl. auch Grimme, LM 48 [1935] 255-274; 
Margoliouth 21). [ ] 

57 Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 130, 139; Rhodokanakis, Katab. 
Texte II 52 f. [ ] 

58 Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch 1139. 

59 Vgl. Ryckmans, Noms propres I 379a; « Dü-Mawsabim - mois pendant lequel 
avait lieu un sacrifice?»; siehe auch ebd. 380b; ferner Ryckmans, LM 55 (1942) 171; 
Grimme, ZA 29 (1914/15) 185,187-189. - Der Termin des Jahresbeginnes in Südarabien 
ist noch unbekannt (Rhodokanakis, Katab. Texte II 20). [ ] 

60 Ryckmans, Noms propres I 380 b: « Dü-Farä'im , mois de perception de pre- 
mices» (verweist auf Rhodokanakis, Katab. Texte I 81, Anm. 8); vgl. auch ebd. 389: 
«... ont acquitte le tribut de premices au ba'al ...» - Über alljährliche Dankopfer für gute 
Ernten vgl. Rhodokanakis, Katab. Texte I 25 f.; Rhodokanakis, Studien II 158, 
159, 161; über ein agrarisches Fest ungefähr zur Zeit der ersten Ernte siehe Rhodo¬ 
kanakis, Katab. Texte II 20. [ ] 

61 Vgl. Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 139; Rhodokanakis, Studien II 
56-58, 66; vgl. auch ebd. 152 f. ; Ryckmans, LM 55 (1942) 169; Margoliouth 21; 
Montgomery 157. 
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sondern auch von Erbschaft und Kauf zu bezahlen war 62 . Durch einen 
Orakelspruch konnten Opfer zur Pflicht gemacht werden, die alljährlich 
zu wiederholen waren 63 . 

Die vorstehenden Beispiele bezeugen die Existenz von Bitt- und Dank¬ 
opfern, oft in einer Opferhandlung miteinander verbunden. Die Stiftung 
von Votivstatuetten war oft mit der Bitte um Schutz verbunden 64 , konnte 
aber auch den Dank für empfangene Wohltaten zum Ausdruck bringen; 
so dankt z. B. ein Ehepaar in einer Inschrift für die vier Kinder, die ihm 
geschenkt wurden, und bittet um ihren weiteren Schutz 65 . Die Existenz 
des Dankopfers ist auch sonst noch bezeugt 66 . Sühnopfer in Verbindung 
mit [799] Schuldbekenntnissen waren üblich 67 . Ein reines Lobopfer 
scheint nicht in Übung gewesen zu sein; man müßte denn gerade das ein¬ 
mal erwähnte «Huldigungsopfer» 68 als solches ansehen. 

4. Darbringer 

Als Darbringer des Opfers figuriert der Priester, oder vielmehr eine ganze 
Hierarchie von Priestern 69 . Die Spitze dieser Hierarchie bildet in der 


62 Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 141. Vgl. auch Grimme, LM 37 (1924) 
173 über Erstlinge und Zehnten als Folge der freiwilligen Weihe an eine Gottheit. 

63 Siehe Rhodokanakis, Bodenwirtschaft 187 f. (vgl. ebd. 190, 193 f.): der Gott 

verspricht durch sein Orakel eine gute Ernte und verpflichtet seinen Verehrer, alljähr¬ 
lich ein Dankopfer darzubringen. (Dasselbe: Rhodokanakis, Katab. Texte I 25 - ver¬ 
weist auf Bodenwirtschaft 17, 20, 23 [= 187f., 190, 193f., nach obiger Zählung].) - 
Ferner gab es auch Opfer bei periodischer Bundeserneuerung in Verbindung mit einer 
sakralen Jagd. Rhodokanakis, Altsab. Texte I 38 f., 83, 92 f. (verweist auf WZKM 
28 [1914] 1121 und Studien II 1661); Altsab. Texte II. WZKM 39 (1932) 1911 Vgl. 
auch oben Anm. 47, über das alljährliche Opfer für den Grenzstein. [ ] 

64 Nielsen, Handbuch I 237; vgl. auch Rhodokanakis, Katab. Texte I 144 (zu 

P .12).[ ] 

65 Nielsen, Handbuch I 236 f. 

66 Hommel, Ethnologie 144 (sabäischer Terminus); vgl. auch Rhodokanakis, 
Katab. Texte I 25 f.; Rhodokanakis, Studien II 158, 159, 161; Grimme, LM 37 (1924) 
173, 177. [ ] 

67 Hommel. Altisr. Überlieferung 321 f.; Lagrange, Etudes 256f.; Klameth, 
CRSER III (1923) 315; Gray 631, 406. Manchmal waren als Sühne Geldstrafen an den 
Tempel zu entrichten (Ryckmans, LM 55 [1942] 170 f.) - Über die Reueurkunden vgl. 
bes. Halevy, RS 7 (1899) 267-278; M. Hartmann, Arabische Frage 207-211; Rho¬ 
dokanakis in Gressmann 465; Rhodokanakis, Studien I 57-60; Ryckmans, LM 
52 (1939) 74; 58 (1945) 1-14; Montgomery 157f.; Pettazzoni II 312-365. [ ] 

68 Rhodokanakis, Studien II 40. 

69 Allgemeines über das südarabische Priestertum siehe bei Lagrange, Etudes 217, 
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älteren Zeit der mkrb , gewöhnlich vokalisiert mukarrib 70 , der «Priester¬ 
fürst» 71 oder «Opferfürst» 72 , der Repräsentant der alten Theokratie, die 
allmählich in ein weltliches Königtum überging 73 , wie auch im alten 
Mesopotamien an die Stelle des pa-te-si, des Priesterfürsten, der lu-gal, der 
König, trat 74 . Der [800] Terminus mukarrib ist wahrscheinlich qataba- 
nischen Ursprungs 75 und von den Sabäern übernommen worden 76 ; jeden- 


219; Nöldeke, ERE I 667a; M. Hartmann, Arabische Frage 16. - Nach Ryckmans 
(LM 55 [1942] 171) war der Stifter des Opfers anscheinend auch selbst der Darbringer 
(«Le sacrificateur parait avoir ete le dedicant lui-meme»). Bei bestimmten Gelegenheiten 
opferte der König (Ryckmans, a. a. O.; vgl. auch LM 40 [1927] 188). Jedenfalls blieben 
aber doch bestimmte Funktionen den Priestern reserviert, wenn auch der Stifter etwa 
selbst die Schlachtung vollzog. Grimme vermutet, daß individuelle Opfer, vor allem 
außerhalb der Tempel, noch nach altsemitischem Brauch von Privatpersonen vollzogen 
wurden (LM 45 [1932] 99-101). [ ] 

70 Hommel, Altisr. Überlieferung 76f.; Hommel in Nielsen, Handbuch I 77. 

861, 97; Nielsen, Handbuch I 235; Nielsen, Ilmukah 53, 68 (= MVG 14 [1909] 357, 
372); Rhodokanakis, Bodenwirtschaft 196; Rhodokanakis, Altsab. Texte I 9,14, 20, 
33, 36, 38, 54, 56, 79,108; Grohmann, ebd. 115, 118; Glaser, Skizze der Geschichte 
und Geographie I 64-73; Ryckmans, LM 55 (1942) 166. Zuweilen wird auch vokalisiert 
makrüb (Hommel, Altisr. Überheferung 76 f.) oder mukarrab (M. Hartmann, Arabi¬ 
sche Frage 132-136, 350, 599). Nielsen (MVG 11 [1906] 250) ließ noch die 3 Möglich¬ 
keiten offen: mukarrib , makrüb oder mukarrab. [ ] 

71 Hommel, Ethnologie 698; Hommel in Nielsen, Handbuch I 77, 86; Rhodo¬ 
kanakis, ebd. 111, 113, 118, 131, 141; Nielsen, ebd. 235; Ryckmans, LM 55 (1942) 
166; Landersdorfer 18. 

72 Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 118; Ryckmans, LM 55 (1942) 166. 

73 Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 118; Hommel, ebd. 86; Rhodo¬ 

kanakis, Bodenwirtschaft 196; Rhodokanakis, Anzeiger 54 (1917) 68 (vgl. auch ebd. 
70); Rhodokanakis, Studien II 11, 59, 67, 153, 165; Rhodokanakis, Altsab. Texte I 
14, 20, 38, 54, 108; Rhodokanakis, Katab. Texte II 44-56; Rhodokanakis, Inschrif¬ 
ten 10,11, 26, 441; M. Hartmann, Arabische Frage 135; Montgomery 137,143. - Nur 
Mordtmann und Mittwoch, Sabäische Inschriften (15, Anm. 2) äußern sich zurück¬ 
haltend: «Von den Makrab der altsabäischen Periode, den Vorläufern der Könige von 
Saba, hat man es bisher, wenn auch ohne Beweis, als selbstverständlich angenommen, 
daß sie eigentlich Oberpriester waren und als solche auch die politische Herrschaft aus¬ 
geübt haben ...»[ ] 

74 Hommel in Nielsen, Handbuch I 86, Anm. 2 (beruft sich auf Rhodokanakis, 
Bodenwirtschaft 26 mit Anm. 2; Katab. Texte I 35, Anm. 1). [ ] 

75 Hommel, Ethnologie 661; Hommel in Nielsen, Handbuch I 861, 97; vgl. auch 
Rhodokanakis, ebd. 131, 141; Rhodokanakis, Altsab. Texte I 96; Rhodokanakis, 
Katab. Texte I 27, 29; II 75; Rhodokanakis, Studien III 45; Rhodokanakis, 
Inschriften 33-49 (vgl. auch ebd. 3, 10, 11, 12, 26); M. Hartmann, Arabische Frage 
135, 165. 

76 Hommel in Nielsen, Handbuch I 86 f. 


227 



falls findet er sich bei diesen häufig 77 . Auch in Hadramaut gab es einen 
mukarrib 78 . Bei den Minäern sind jedoch keine Priesterfürsten, sondern 
nur Könige bekannt 79 ; neben diesen bestanden aber auch aristokratische 
Priestergeschlechter 80 . 

Ferner wird bei Minäern und Sabäern oft ein Oberpriester {kabir) ge¬ 
nannt 81 . Seine Funktion scheint ursprünglich das Regenopfer gewesen zu 
sein; später wurde er zu einem weltlichen Beamten, und in dieser Eigenschaft 
kommt er anscheinend häufiger in den Inschriften vor als in seiner früheren 
sakralen Stellung 82 . Daneben finden sich noch verschiedene andere Bezeich¬ 
nungen für Priester, deren spezielle Bedeutung nicht immer festzustellen ist 83 . 

Schießlich werden auch Leviten erwähnt - dieser Terminus soll mimi¬ 
schen Ursprung sein [lawi äri) 84 , ebenso Levitinnen 85 . Ob es eigent- [801] 


77 Hommel, Ethnologie 664, Anm. 2, 671-673, 684, Anm. 4, 692, 695, 698; vgl. 
Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 111, 113, 118; Rhodokanakis, Studien II 
127; Rhodokanakis, Katab. Texte II 44-56; Landersdorfer 18; weitere Belege an 
den oben Anm. 70-72 zitierten Stellen. 

78 M. Hartmann, Arabische Frage 135, 165; Rhodokanakis, Studien II 49; 

Hommel in Nielsen, Handbuch I 86, Anm. 4 (p. 861), 103; Rhodokanakis, ebd. 118; 
dort war es aber vielleicht ein bloßer Titel des Königs, ohne priesterliche Funktionen, 
denn er kommt in sehr später Zeit vor, wo in den anderen südarabischen Staaten schon 
längst das weltliche Königtum bestand. [Der Titel mkrb erscheint in den Inschriften 
nur in der Zeit vor dem Königtum und zwar immer als Titel des Herrschers, der damals 
die oberste Priestergewalt und Herrschergewalt in einer Person vereinigte. Ob mkrb 
als Titel des Oberpriesters auch nach der Trennung von Priestertum und Königtum 
beibehalten wurde, ist aus den Inschriften nicht ersichtlich; diese erwähnen lediglich 
den neuen Herrschertitel mlk «König». Als sicher dürfen wir wohl annehmen, daß es 
auch dann noch eine priesterliche Hierarchie gegeben hat; die Tempel spielten ja 
weiterhin eine außerordentlich wichtige Rolle. M. H.] [ ] 

79 Hommel in Nielsen, Handbuch I 86; Rhodokanakis, ebd. 118; Ryckmans, 
LM 55 (1942) 166, note 2. [ ] 

80 Hommel, Ethnologie 735. 

81 Hommel, Ethnologie 144, 235 (zu p. 161). Vgl. auch Rhodokanakis, Studien II 
150; H. Derenbourg, BRAH 47 (1905) 76: kabir = grand-pretre. 

82 Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 130 (verweist auf Katab. Texte II 53, 
67, Anm. 2); M. Hartmann, Arabische Frage 648b (Index s.v. Kabir, Kabirat). [ ] 

83 So z.B. rsw {rassäw?), nach Rhodokanakis in Nielsen, Handbuch I 131 (nach 
Glaser, MVG 28/2 [1923] 4-11 war der rassäw vielleicht kein Priester); vgl. ferner 
Tritton, ERE X 883a; Ryckmans, LM 55 (1942) 169; Landersdorfer 67. [ ] 

84 Nielsen, Handbuch I 42; Grimme, ZDMG 61 (1907) 83-85; Grimme, LM 37 
(1924) 169-199; Ryckmans, LM 55 (1942) 170; vgl. auch Gray 186, 242-244; Mont- 
gomery 156. Da dieser Terminus sich aber nur auf Inschriften in der in Nordarabien 
gelegenen minäischen Handelskolonie von al-'Ula (el-'öla) findet, nicht in der süd¬ 
arabischen Heimat, könnte er vielleicht doch aus dem Norden entlehnt sein (Gray 244). 
Auch Margoliouth (21 f.) ist zurückhaltend. [ ] 
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liehe Priesterinnen gab, ist zweifelhaft 86 . Nach Grimme ist es unberechtigt, 
aus den Bezeichnungen lawiän und lawi’atän (Levit bzw. Levitin) priester- 
liche Funktionen abzuleiten, wie es vielfach geschieht, indem man sie mit 
«Priester» und «Priesterin» übersetzt 87 . Die betreffenden Personen sind 
vielmehr dem Heiligtum «verpfändet», «als Pfänder übergeben», und zwar 
für eine bestimmte Zeit 88 . 

Über die Rolle der gelegentlich erwähnten Hierodulen 89 ist aus den 
betreffenden Stellen keine volle Klarheit zu gewinnen. Man braucht nicht 
anzunehmen, daß alle Hierodulen Sakralprostituierte waren (das war ja 
auch in Babylonien nicht der Fall) 90 . Sakralprostitution war aber jeden- 


85 Hommel, Ethnologie 144, 581; Nielsen, Handbuch I 42. 

86 Eine Priesterin wird erwähnt in einem heiligen Palmenhain an der Küste des 

Golfes von 'Aqaba (Nöldeke, ERE I 667a; vgl. darüber auch Hommel, Ethnologie 
627; Moritz, Sinaikult 36-38; Kremer, Studien III-IV 12; Gray 186). Ob dieses 
Heiligtum zu einer südarabischen Kolonie gehörte oder von ihr beeinflußt war ? [ ] 

87 Grimme, LM 37 (1924) 169-199, bes. 181-183, 191-193; vgl. auch Landersdor- 

FER 66. 

88 Grimme, a. a. O. [Zu den Iw'n, Iw'tn in den nordminäischen Inschriften von 
El-‘öla vgl. K. Mlaker, Die Hierodulenlisten von Ma'In, S. 58 (Samml. orientalisti- 
scher Arbeiten im Verlag O. Harrassowitz, Heft 15, Leipzig 1943). A. a. O. setzt sich 
Mlaker mit den Ansichten von Grimme (LM 37 [1924] 169-199) auseinander. Er ist 
auch der Ansicht, daß die als lw\t) n bezeichneten Personen Pfandpersonen waren (in 
Südarabien!), weist aber Grimmes Versuch, die altsüdarabischen «Leviten» eindeutig 
mit den hebräischen zusammenzustellen, als «nicht zwingend» zurück. Neben anderem 
sind ihm dabei vor allem chronologische Überlegungen maßgebend. M. H.] - Die Arbeit 
von Mlaker war mir bekannt, aber bis jetzt nicht zugänglich. Sie existiert nur in 
wenigen Exemplaren, da der größte Teil der Auflage kurz nach Fertigstellung bei dem 
Luftangriff in Leipzig verbrannte. (Nach briefl. Mitteilung von Frl. Dozentin M. Höf- 
ner, 23.2.1947). 

89 Hommel, Ethnologie 143 f.; Hommel in Nielsen, Handbuch I 82, Anm. 2; 
Rhodokanakis, ebd. 117; Grimme, LM 37 (1924) 174; Grohmann, Südarabien als 
Wirtschaftsgebiet II 119, 1231; Ryckmans, LM 55(1942) 1691, 171; 58 (1945) 41 
und die dort angegebene Literatur; Rhodokanakis in Gressmann 463-465; vgl. auch 
ebd. 4661; Rhodokanakis, Altsab. Texte I 35; Nielsen, ZDMG 92 (1938) 510; 
M. Hartmann, Arabische Frage 7, 16, 23, 193, 206 f. (vgl. den ganzen Zusammenhang 
202-207), 421, 6031; Montgomery 156, 182. 

90 Auch Landberg, der sich um den Nachweis bemüht, daß diese Frauen Sakral¬ 
prostituierte waren (Etudes II/2, 952-957), muß doch gestehen: «On ne sait pas au 
juste quelles fonctions remplissaient ces femmes» (ebd. 953). Daran ändern auch seine 
Ausführungen nichts, die viel Unsicheres enthalten (erst recht nicht die ganze uner¬ 
quicklich breite Abhandlung a. a. O. 907-973). So spricht sich Landberg z.B. sehr 
entschieden dafür aus, in Wadd den Gott der sinnlichen Liebe zu sehen (a. a. O. II/2, 
953, 954, 955; II/3, 1874), was aber zum mindesten sehr umstritten ist (vgl. Wellhau- 
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falls bekannt 91 . Daß sie bei besonderen Gelegenheiten auch von freien 
Frauen ausgeübt wurde, ist gelegentlich vermutet worden; es ist aber 
unwahrscheinlich 92 . Obszöne Zeremonien (wahrscheinlich Fruchtbarkeits¬ 
riten) sind aller- [802] dings noch in späterer Zeit für Südarabien be¬ 
zeugt 93 ; es ist aber nicht ersichtlich, ob sie mit dem Opferkult irgendwie 
in Zusammenhang standen. 


sen, Reste 171; Nöldeke, ZDMG 41 [1887] 7081; Deak 44-50); daher läßt sich auch 
aus diesem Namen keinerlei Klarheit über unsere Frage gewinnen. 

91 Nielsen, ZDMG 67 (1913) 382; vgl. auch Rhodokanakis, Studien I 62. [ ] 

92 M. Hartmann, Arabische Frage 1951 Gelegentlich wurden auch freie Frauen 
zum (zeitweiligen?) Tempeldienst hingegeben; siehe Mordtmann, ZDMG 52 (1898) 
400; Rhodokanakis in Gressmann 464; Pettazzoni II 3561 (Anm. 107); es ist aber 
nicht gesagt, daß sie dort als Prostituierte dienten. [Zu den südarabischen «Hierodulen» 
siehe ebenfalls Mlaker, a. a. O., bes. 621; dort heißt es (als Abschluß des Kapitels: 
«Zur sachlichen Erklärung»): «So können wir aus dem uns vorliegenden Material für die 
altsüdarabischen Verhältnisse nur eine ziemlich eingeschränkte Folgerung ziehen: 
während die Sachlage bei der Hingabe von Sklaven klar liegt - wohl völlige Übertra¬ 
gung des Eigentumsrechtes - dürfen wir bei Freien, die <geweiht> werden, nur an 
eine zeitweilige, beschränkte Unfreiheit denken. Aus all dem ergibt sich aber jetzt, 
daß die Auffassung, es handle sich speziell bei den weiblichen Hierodulen wesentlich 
um sakrale Prostitution (z. B. M. Hartmann, Arabische Frage, 202 ff., 604; P. 
Jensen, ZDMG 67 [1913] 507-509), nicht ohne weiteres haltbar ist. (M. P. Nilsson, 
Etudes sur le culte dTchtar. Archives d'Etudes Orientales, publiees par I. A. Lundell 
2 [1911] 1-10; dazu D. Nielsen, ZDMG 67 [1913] 380-383) ... Die allzu knappe Termi¬ 
nologie unserer Hierodulenliste läßt uns also nicht zu einem zwingenden Schlüsse kom¬ 
men, in welcher Rechtslage sich die <geweihten> Ehefrauen befinden. Analogien und 
parallele Beobachtungen reichen nicht aus; erst neues Material vermag uns über den 
vorläufig feststellbaren Tatbestand hinauszuführen.» M. H.] [ ] 

93 Goodland (196b) hat folgende Notiz: «Ritual nudity at spring festival of Minae- 

ans or ancient Arabs»; als Quelle gibt er an: Americus Featherman, Social history 
of the races of mankind. London 1881-1891. 7 Vols (5 Divisions). Fifth Division 
(Aramaeans) (1881) 347, note 1. (Dieses Werk war mir nicht zugänglich, daher konnte 
ich die Belege nicht überprüfen.) [ ] - Nach der Christianisierung Südarabiens mußte 

man gegen obszöne Maskentänze Vorgehen (vgl. Smith, Kinship 245; Schmidt und 
Köppers 278). Über die dem hl. Bischof Gregentius zugeschriebenen «Gesetze der 
Homeriten» (= Himyariten), aus denen diese Angabe entnommen ist, siehe E. Mange- 
not, Art. Gregentius, DTC VI (1920) 1775 f.; R. Aigrain im Art. Arabie, DHGE III 
(1924) 1246f. - Text der «Gesetze» bei MPG 86, 567-620; Boissonade 63-116; mit 
deutscher Übersetzung bei Hammer-Purgstall, Literaturgeschichte der Araber I 
(Wien 1850) 577-620; die Stelle über Maskentänze (Kap. 34) siehe: MPG 86, 600; Bois¬ 
sonade 95; Hammer-Purgstall 589, 611. Die Autorschaft des hl. Gregentius ist 
zweifelhaft; überhaupt handelt es sich um eine reine Privatarbeit, die aber eine gute 
Kenntnis Südarabiens zeigt (vgl. J. Wellhausen, NGWG, 1893, 463, Anm. 4). [ ] 
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5. Empfänger 


Als Empfänger des Opfers werden in den Inschriften eine große Zahl von 
Göttern genannt 94 . Nielsen erklärt die meisten Namen als Epitheta und 
kommt so dazu, die Zahl der Gottheiten auf drei zu reduzieren, nämlich 
den Mondgott, die Sonnengöttin und den Sohn dieses Götterpaares, den 
Venusstern 95 ; diese drei Naturgottheiten sind nach seiner Ansicht allen 
Semiten [803] gemeinsam, wenn auch in mancherlei Umgestaltungen, 
die vor allem die zweite und dritte Gottheit betreffen 96 . Die Ansichten 


94 Nielsen, Handbuch I 186-234; Hommel, ebd. 88; M. Hartmann, Arabische 
Frage 11-15; Ryckmans, Noms propres 11-35 (dieses Kapitel schon vorher abgedruckt: 
LM 44 [1931] 199-233); Ryckmans, LM 55 (1942) 167, 168, 170, 171, 173; Tritton, 
ERE X 882b-883a; Rhodokanakis, Studien II 10, 166; Fell, ZDMG 54 (1900) 231- 
259; Langdon 2-7,11,14,15, 20, 21, 24, 36, 65, 66 (das südarabische Pantheon ist nicht 
frei von babylonischem Einfluß: ebd. 5); Landersdorfer 22-27; Hehn 141-146; 
Deak 40-52 (speziell über die Gottheit Wadd, in Nord- und Südarabien: 44-50). - 
In Hadramaut kommen noch heute theophore Namen vor, in denen diese heidnischen 
Gottheiten fortleben (Wrede 1641). [ ] 

95 Nielsen, Handbuch I 198-205, 213-234; dasselbe auch wiederholt in anderen 
Veröffentlichungen von Nielsen, so: Ilmukah 39, 50-65 (= MVG 14 [1909] 343, 354- 
369); OLZ 16 (1913) 200-204; OLZ 18 (1915) 289-291; ZDMG 66(1912)469-472, 
589-600; ZDMG 67 (1913) 381-383; Der dreieinige Gott I 121-126; Ras Samra, bes. 
2—45, 54-69, 99-103. Langdon (3-6) nimmt ebenfalls die Göttertrias an, aber er sieht 
es nur als möglich an, daß sie die einzigen Gottheiten waren («perhaps»). Ähnlich drückt 
sich Caton-Thompson aus: «Pre-Islamic religion seems to have centered on the worship 
of an astral triad; a solar goddess, Shems, a moon god, Sin; and Ishtar, Venus, also 
male» (RCAJ 26 [1939] 83); desgleichen Montgomery 152f. Vgl. auch unten Anm. 97. 

96 Nielsen, Handbuch I 186-241 passim; Der dreieinige Gott I und II passim; 
MVG 21 (1916) 253-265, und die anderen in Anm. 95 zitierten Veröffentlichungen von 
Nielsen; speziell über die Venusgottheit, die nach Nielsen auch in Nordarabien 
männlich ist (nur bei den Nordsemiten weiblich): ZDMG 66 (1912) 469-472; 67 (1913) 
379-383; Handbuch I 204, 231, 238-240. (Dagegen ist nach Ryckmans [Noms propres 
I 3] die Göttin ’ Ilat in Nordarabien Venusgöttin.) Nach Nielsens Auffassung haben 
die Sonnen- und Venusgottheit nicht das Geschlecht, sondern das Gestirn gewechselt, 
also: 

Südsemitisch: Sams (weibliche Sonne) = nordsemitisch: Istar-Astart (weibliche 
Venus). 

Südsemitisch: * Attar (männliche Venus) = nordsemitisch: Samas (männliche 
Sonne). 

(Siehe bes. Handbuch I 239; Der dreieinige Gott I 253-255, 328-331). Diejenigen Na¬ 
men, die im Süden die solare Göttin als persönliche Gottheit (Muttergöttin) charakteri¬ 
sieren, wie z.B. 'Ilat, bezeichnen im Norden die Venusgöttin (Nielsen, Handbuch I 
239, Anm. 1). Ob diese Distinktion ausreicht, um seine These aufrechtzuerhalten, ist 
fraglich. 
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von Nielsen sind aber stark angefochten worden 97 . Zweifellos war der 
Astralkult in Südarabien sehr bedeutend 98 , und vor allem der Mondkult 
nahm dort einen hervorragenden [804] Platz ein ", aber für die Gesamt- 


97 Siehe z.B. die Kritik von Ryckmans, RB 37 (1928) 2881; LM 55 (1942) 176; 
M. Hartmann, Arabische Frage 13-15 (es gibt noch andere als diese drei Gottheiten); 
auch Barton (202-211) nimmt gegen Nielsen Stellung, stützt sich dabei aber teil¬ 
weise auf evolutionistische Theorien. Nach seiner Ansicht ist Athtar [*Attar~] ursprüng¬ 
lich ein Gott chthonischen Charakters (Fruchtbarkeitsgott) und erst nachträglich zum 
Venusgott geworden (136) - eine Theorie, die nicht genügend begründet ist. - Gegen 
Nielsens Ansicht, daß auch bei den Thamudenern der männlich gedachte Mond eine 
weiblich gedachte Sonne neben sich gehabt habe, siehe Grimme, ZS 5 (1927) 255 f. Vgl. 
auch J. Cantineau, Antiquity 2 (1928) 503; H. Weinel, OLZ 26 (1923) 50-54, bes. 53. 
[Es ist wohl richtig, daß sich eine ganze Anzahl der Unmenge von Götternamen als Bei¬ 
namen der drei Hauptgottheiten Mond-Sonne-Venusstern erweisen, Beinamen, die 
meist eine besondere Erscheinungsform des betr. Gottes bezeichnen. Aber daß das 
altsüdarabische Pantheon nur diese Trias enthalten habe, ist doch kaum anzunehmen. 
M. H.] Vgl. auch Dussaud, Syria 20 (1939) 272. 

Es würde hier zu weit führen, sich mit der ganzen Argumentation von Nielsen 
auseinanderzusetzen; es sei nur auf eine Grundvoraussetzung hingewiesen, die Beden¬ 
ken erregen muß: die viel zu schematische Verwendung der Gleichung «Südsemiten» = 
«primitive Nomadenkultur», z. B. in Generalisierungen wie: In der primitiven südsemi¬ 
tischen Nomadenkultur sind die Götter vorwiegend Naturobjekte, in der höheren 
nordsemitischen Ackerbaukultur werden diese Naturgötter allmählich zu menschen¬ 
ähnlichen Personen umgeformt (Der dreieinige Gott I 373). Gehören die altsüdarabi¬ 
schen Hochkulturen zur primitiven Nomadenkultur ? [ ] 

98 Ryckmans, LM 55 (1942) 169,175,176; Langdon passim, bes. 3-6; Rhodokana- 
kis, Studien III 5, 9; Tkac in Pauly-Wissowa I A (1920) 1307 f. [siehe oben Nr. 3]. 
- Plejadenkult ist in südarabischen Inschriften nicht bezeugt, im nordarabischen 
Gebiet nur schwach, und zwar unter aramäischem Einfluß (Grimme, Pfingstfest und 
Plejadenkult 44), obwohl noch heute im südarabischen Bauernkalender (siehe Groh- 
mann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet II16-18 und die dort angeführten Belege) und 
auch sonst oft bei Ackerbauern (sogar Primitiven) die Plejaden eine ziemlich bedeuten¬ 
de Rolle spielen (Andree, Gl 64 [1893] 362-366). [ ] 

99 Vgl. außer den in Anm. 95-96 zitierten Stellen vor allem: Nielsen, Mond¬ 
religion, passim; (Hommel, Ethnologie 239f., macht einige Reserven gegenüber 
diesem Werk, stimmt aber doch weitgehend mit Nielsen überein; ähnliche Auffassun¬ 
gen schon vorher: Hommel, Gestirndienst, passim); Nielsen, Ilmukah 61-70 (= MVG 
14 [1909] 365-374); Nielsen, MVG 11 (1906) 258-260; Grimme, OLZ 9 (1906) 57-70, 
bes. 63-66, 69; Grohmann, Göttersymbole 37-44; Hommel, Ethnologie 85 f., 136-144; 
M. Hartmann, Arabische Frage 12; Ryckmans, LM 55 (1942) 168, 170. Archäologisch 
ist der Mondkult für Südarabien jetzt auch nachgewiesen durch die Ausgrabung eines 
Mondtempels in Huraida im westlichen Hadramaut (vgl. Caton-Thompson, RCA J 26 
[1939] 88 f.; Ryckmans, LM57 [1944] 163-176, bes. 167-169; Nielsen, Der dreieinige 
Gott II/l, 641, 107-111). [ ] 
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heit der Semiten wird der Mondkult von Nielsen doch überschätzt 10 °. 
(Eingehende Behandlung dieser Fragen muß für später zurückgestellt 
werden.) Die Götter wurden nicht in menschlicher Gestalt abgebildet 101 . 
Der Mond erscheint auch als mythischer Stammvater, und zwar unter ver¬ 
schiedenen Namen bei Minäern, Sabäern und Qatabanern 102 . Ein Kult 
der rein menschlichen Ahnen bestand ebenfalls 103 ; ob dieser auch mit 
Opfern verbunden war, ist nicht ersichtlich. 

[805] Auf Opfer an Naturgeister deuten vielleicht die an heiligen Quellen 
niedergelegten Opfergaben hin (siehe oben pp. 795, 797 104 .) 


100 Siehe oben Anm. 97; ferner P. Dhorme, RB, N. S. 3 (1906) 485-489, bes. 488 f. 
(Rez. über Nielsen, Mondreligion); Margoliouth 17; Montgomery 158, note 27; 
Dussaud, Syria 20 (1939) 272. [ ] Winnett (MW 30 [1940] 124-128) vertritt die Auf¬ 
fassung, daß die Mondgottheit in Nordarabien weiblich war. Mit dieser Ansicht 
steht er allerdings fast allein, aber die Frage verdiente doch noch eine genauere Unter¬ 
suchung. - In Ras Samra-Ugarit wurde, wie es scheint, außer einem Mondgott noch 
eine Mondgöttin verehrt; letztere geht aber auf sumerischen Einfluß zurück (Dussaud, 
Ras Shamra 2 141-144; vgl. auch ebd. 156 f.). [ ] - Nielsen lehnt die Annahme einer 
weiblichen Mondgottheit als «unmöglich» ab und interpretiert den Text anders (Ras 
Samra 92-94). Nach Langdon (86 f.) ist der Mondkult bei den Nordsemiten gänzlich 
auf babylonischen, d.h. letztlich auf sumerischen Einfluß aurückzuführen. 

101 Nielsen, Handbuch I 201; Nielsen, Ilmukah 70 (= MVG 14 [1909] 374); 
Nielsen, Der dreieinige Gott 1 126-129; Tritton, ERE X 883b; Landersdorfer 27; 
Montgomery 156. Grimme vermutet menschengestaltige Götterdarstellungen (Mo¬ 
hammed [1904] 31), aber die dafür angeführten Gründe sind schwach. Auch Ryckmans 
läßt diese Möglichkeit offen, drückt sich aber zurückhaltend aus: « On ignore sous quelle 
forme la divinite etait adoree dans les temples. D’apres les representations symboliques 
qui figurent sur les inscriptions et les ex-voto, il est vraisemblable que les divinites 
etaient des statues ä forme humaine ou animale. Ainsi, un dedicant off re une tunique 
pour vetir le dieu * Athtar » (LM 55 [1942] 169). [ ] 

102 Nielsen, Ilmukah 69f. (= MVG 14 [1909] 3731); Nielsen, Handbuch I 217; 
vgl. auch Ryckmans, LM 55 (1942) 167, 174; Barton 208; Margoliouth 12 f. [ ] 

103 Vgl. Prätorius, ZDMG 27 (1873) 645-648; Mordtmann, ebd. 30 (1876) 39; 
Goldziher, Studien I 231, Anm. 5; Ryckmans, LM 55 (1942) 173 (über Gräber und 
Grabstelen); ebd. 174 (über Vergöttlichung von Königen und legendären Personen). 
Über Vergötterung der Könige vgl. Nielsen, ZDMG 66 (1912) 5931 ; 68 (1914) 7151, 
7171 ; Nielsen in Handbuch I 2331; Hommel ebd. 68; Grohmann, ebd. 161 f. (über 
Totenbestattung). 162-165 (über Grabstelen). 1651 (über Ahnenstatuetten). Immerhin 
sind unsere bisherigen Kenntnisse darüber noch sehr dürftig. «Bisher konnten in Süd¬ 
arabien immer nur leere Grabstätten vom Typus der Felsengräber näher untersucht 
werden. Wir wissen daher von der Bestattungsweise, von Grabbeigaben, von Totenkult 
und Jenseitsglauben der alten Südaraber so gut wie nichts, jedenfalls nichts Sicheres.» 
(Höfner in Hartmann und Scheel 60). [ ] 

104 Über Brunnengeister vgl. auch M. Hartmann, Arabische Frage 399. Wasser¬ 
gottheiten (dei aquarii) bei den Sabäern werden genannt von Mordtmann und Mitt- 
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Eine Beziehung bestimmter Opfergaben zu bestimmten Gottheiten 
(oder überhaupt allgemeiner zu bestimmten Empfängern) läßt sich nicht 
feststellen 105 . 


III. Unterschiede zwischen dem altsüdarabischen 
und dem altnordarabischen Opfer 106 


Materie: 

1. Wichtigstes 
Opfertier 

2. Farbe 

3. Menschenopfer 


4. Weihrauch 

5. Unblutige 
Tierweihe 


Südarabien 

Rind 

nichts bekannt 
nicht nachweisbar 

große Bedeutung 
nichts bekannt 106b 


Nordarabien 


Kamel 

mit Vorliebe weiß 
verschiedentlich bezeugt, 
aber nur in Randgebieten 
und spät (nordsemitische 
Einflüsse) 106a 
geringe Bedeutung 

stark bezeugt 1060 


woch, Sabäische Inschriften 69. [Bewässerungsgottheiten ( mndht ) werden in den In¬ 
schriften, besonders solchen, die über den Bau von Wasseranlagen irgendwelcher Art 
berichten, sehr häufig erwähnt. M. H.] Es ist aber nicht sicher, ob diese «Ressortgott¬ 
heiten» einer hochspezialisierten Zivilisation aus früheren Naturgeistern hervorgegan¬ 
gen sind. Mit größerer Berechtigung könnten die oben Anm. 30 zitierten Angaben auf 
Kult von Naturgeistern gedeutet werden. [ ] 

105 Für den Grundsatz der Ähnlichkeit zwischen dem Empfänger des Opfers und der 

Opfergabe beruft sich Nielsen (Handbuch I 204, 231) auf das Ritual der harränischen 
Sabier (Chwolsohn II 389; vgl. auch ebd. 385, 387, 391, 393, 395, 397) und leitet daraus 
ab, daß auch bei den Sarazenen des Nilus (auf der Sinaihalbinsel) die Morgenstern¬ 
gottheit als Knabe aufgefaßt wurde, weil ihr junge, schöne Knaben geopfert wurden. 
Ein so später und so vereinzelter Beleg wie das Ritual der harränischen Sabier ist aber 
keine genügende Grundlage für so weitreichende Schlüsse. Jedoch kann im übrigen 
Nielsens Annahme zu Recht bestehen, daß die Morgensterngottheit auch in Nord¬ 
arabien ursprünglich männlich war und erst unter babylonischem Einfluß zu einer 
weiblichen Gottheit wurde. [ ] 

106 Die Knappheit des Raumes gestattet nicht, die Belege für Nordarabien im 

einzelnen zu bringen; ich muß dafür auf eine später zu veröffentlichende Arbeit ver¬ 
weisen (siehe oben p. 789) und mich hier mit einer rein tabellarischen Gegenüberstel¬ 
lung begnügen. [ ] 

106a [■ ] 

i°6i) oben (p. 796, Anm. 43) erwähnten Schenkungen von Stieren und Pferden an 
Tempel gehören nicht hierher, denn diese Tiere dienten wohl zum wirtschaftlichen Ge¬ 
brauch, während in Nordarabien die geweihten Tiere gerade davon ausgeschlossen waren. 

!06C [ 
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6. Votiv¬ 
geschenke 


Ritus: 

7. Altar 

8. Brandopfer 

Anlässe: 

9. Regelmäßige 
Opfer 


10. Zehnter (als 
Tempelsteuer) 

Zwecke: 

11. Sühnopfer 


Darbringer: 
12. Priester 


13. Kultische 
Funktionen 
der Frau 

Empfänger: 

14. Astral¬ 
gottheiten 


15. Monotheismus 


16. Ahnenkult 


Südarabien 

Erzeugnisse des Kunsthand¬ 
werkes (Statuetten usw.) 


kunstvoll hergestellte Altäre 
sehr bedeutend 


sehr häufig, vor allem in Ver¬ 
bindung mit dem Ackerbau 

feste Einrichtung 


häufig, in Verbindung mit 

Schuldbekenntnis 

(Reueurkunden) 

organisierte Hierarchie 


zwar nicht Opferpriesterin, 
aber vielleicht sonstige Bedeu¬ 
tung im Kult (als Sakralprosti¬ 
tuierte?) 

durchaus dominierend 


nicht nachweisbar, immer eine 
Mehrheit von Göttern; Haupt¬ 
gott der Stammesgott, wahr¬ 
scheinlich der Mondgott 

Vergötterung von Königen 


Nordarabien 

hauptsächlich Waffen und 
Kleider; Statuen, auch Ido¬ 
le so gut wie unbekannt, nur 
nordsemitischer Import 

keine Altäre, nur rohe Stei¬ 
ne 

fast unbekannt 


weniger bedeutend, außer 
Erstlingsopfern (bei den 
Hirten ursprünglich im 
Frühling) 
unbekannt 


nichts dergleichen bekannt 


keine Opferpriester, nur Hü¬ 
ter der Heiligtümer; jeder 
Mann konnte selbst opfern 

sehr geringe Bedeutung; 
Sakralprostitution unbe¬ 
kannt 


astraler Charakter der Gott¬ 
heiten meist zweifelhaft, 
jedenfalls weniger ausge¬ 
prägt 

Mehrheit von Göttern, aber 
der alte Himmelsgott (Al¬ 
lah) noch erkennbar, wenn 
auch im Kult zurücktre¬ 
tend 107 

Vergötterung nicht nach¬ 
weisbar; eher Totenfürsorge 
als Toten Verehrung 


107 Über den vorislamischen Alläh in Nordarabien vgl. Brockelmann, ARW 21 
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Schließlich muß man sich auch noch fragen, ob nicht das geringere oder 
größere religiöse Interesse überhaupt einen charakteristischen Unterschied 
zwischen Nord- und Südarabien darstellt. Tatsächlich haben manche 
Autoren einen starken Kontrast zwischen dem von Religion ganz durch¬ 
tränkten Leben der alten Südaraber und der religiösen Indifferenz der 
Beduinen im vorislamischen Nordarabien behauptet 108 . Aber vielleicht ist 
dieser Gegensatz doch etwas überspitzt und der Eindruck einer so verschie¬ 
denen Einstellung zur [807] Religion zum großen, wenn nicht gar zum 
größten Teil durch den Charakter der Quellen bestimmt. Aus Südarabien 
liegen die monumentalen Zeugen des Kultus in Tempeln, Altären, kost¬ 
baren Votivgeschenken und Weiheinschriften vor, denen Nordarabien 
keine gleichartigen Zeugnisse der religiösen Betätigung entgegenzustellen 
hat. An zeitgenössischen literarischen Quellen sind dort aus vorislamischer 
Zeit nur Gedichte erhalten, aus denen man wenig über das religiöse Leben 
entnehmen kann; dabei darf aber die bereits erstarrte Kunstform der alt¬ 
arabischen Poesie, ihre konventionelle Begrenzung nach Stoff und Form 
nicht vergessen werden 109 . Immerhin liegen aber doch auch aus Nord¬ 
arabien gewisse epigraphische Zeugnisse religiösen Lebens vor, freilich nur 
in Form einfacher Felsgraffiti no , und wenn man auch in ihrer Ausdeutung 
im religiösen Sinne nicht so weit gehen kann wie Grimme nl , so bleibt doch 
immerhin noch beachtenswert viel bestehen 112 . Der Unterschied zwischen 


(1922) 99-121. Gegen die Theorie von Grimme und Margoliouth, die diesen Mono¬ 
theismus aus Südarabien herleiten will, vgl. ebd. 121; ferner: Nöldeke-Schwally 
II 206f.; Buhl 130, Anm. 16; Ahrens, ZDMG 84 (1930) 16, 35 f.; Ahrens, Muhammed 
45-48, 55; Rudolph 71-75. Auch Nielsen (Handbuch I 250) ist zurückhaltend, ob¬ 
wohl er in vielem mit Grimme übereinstimmt. - Zugunsten eines südarabischen Mono¬ 
theismus vgl. Mordtmann und Mittwoch, Sabäische Inschriften 2 (allerdings handelt 
es sich hier um eine Inschrift aus dem Jahre 439-440 n. Chr.). Vgl. auch D. H. Müller, 
ZDMG 30 (1876) 671-673; Mordtmann und Müller, WZKM 10 (1896) 285-292; 
Margoliouth 67 f. Über das angebliche Vorkommen des Gottesnamens Allah in einer 
minäischen Inschrift vgl. Halevy, RS 1 (1893) 90-94, gegen H. Derenbourg, JA 
VIII/20 (1892) 157-166. [ ] 

108 Goldziher, Studien I 3f.; Pettazzoni II 346. [ ] 

109 Grünebaum, passim; vgl. auch Andrae 34; Levi Della Vida 89f. [ ] 

110 Vgl. bes. Littmann, Thamüdund Safä, passim; Grimme, OLZ 29 (1926) 13-23; 
MO 28 (1934) 72-98; Safatenisch-arabische Religion, passim. Die safatenischen und 
zum größten Teil auch die thamudenischen Inschriften stammen von Beduinen 
(Nielsen, MVG 21 [1916] 258; Littmann, Thamüd und Safä 11, 23-27, 34-37, 
97-104, 115-117). [ ] 

111 Grimme, siehe Anm. 110, bes. Safatenisch-arabische Religion 143; dazu Litt¬ 
mann, Thamüd und Safä 5, 39. Siehe auch Winnett, Inscriptions 61 

112 Littmann, a. a. O. 103. - Beachtenswert sind auch die vielen theophoren 
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dem religiösen Leben in Nord- und Südarabien besteht in erster Linie wohl 
nicht in der größeren oder geringeren Intensität, sondern vielmehr in den 
Ausdrucksformen der religiösen Betätigung, die in der Hochkultur viel mehr 
organisiert und ritualisiert sind, während sie in der Beduinenkultur indivi¬ 
dueller und unbestimmter sind 113 . 


Schlu ßbemerkungen 

Beruhen die Unterschiede zwischen Nord- und Südarabien im Opferwesen 
(und überhaupt in der Religion) nur auf einer verschiedenen Entwicklungs¬ 
stufe, mit anderen Worten, sind sie nur das Ergebnis einer inneren Ent¬ 
wicklung, oder werden hier Kulturkomplexe für uns faßbar, die genetisch 
selbständig sind, mit ethnisch verschiedenen Trägern ? 

Ein großer Teil der registrierten Unterschiede erklärt sich zweifellos aus 
der verschiedenen Höhe der allgemeinen Kultur. Daß der rohe Steinblock 
durch einen kunstvollen Opferaltar ersetzt wird, daß an die Stelle des Opfer¬ 
platzes unter freiem Himmel der geschlossene Tempel tritt, und vieles 
andere dieser Art ist sehr naheliegend. Dazu gehört auch die Ausbildung 
eines eigenen Priesterstandes, der der Hirtenkultur ursprünglich fremd ist. 
Es wäre sicher [808] verfehlt, in der nord- und südarabischen Kultur 
zwei ganz verschiedene Komplexe zu sehen, die nur geographisch benach¬ 
bart sind und genetisch nicht Zusammenhängen. Beide enthalten vielmehr 
eine starke gemeinsame Komponente, die sich im Opferwesen, nach Abzug 
aller in der Tabelle dargestellten Unterschiede, deutlich zeigt (gemeinsam 
sind z.B. die blutigen Tieropfer mit Opfermahl - die auch in der Acker¬ 
baukultur sehr häufig Vorkommen -, Gelübde und Wallfahrten, Erstlings¬ 
opfer, Bitt- und Dankopfer, Verehrung der Gottheiten an bestimmten hei¬ 
ligen Stätten, vielleicht Kult des Mondgottes als Hauptgott, und Natur¬ 
geisterkult). Überhaupt zeigt der ganze Befund, daß nicht nur die Sprachen, 
sondern auch die Kulturen in Nord- und Südarabien nahe verwandt sind. 

Dadurch wird aber die Möglichkeit eines nichtarabischen oder sogar 
nichtsemitischen ethnischen Substrats in Südarabien durchaus nicht aus- 


Personennamen (Wellhausen, Reste 1-10; Bräu, WZKM 32 [1925] 31-59, 85-115). 
Richtig ist allerdings, daß diese nur den kleineren Teil der Namen bilden (verglichen 
mit der Namensbildung eines höheren semitischen Altertums, haben die nordarabi¬ 
schen Namen verhältnismäßig wenig religiösen Inhalt), doch sind sie immerhin noch 
zahlreich. Vgl. Gratzl 9-11; siehe auch ebd. 15. [ ] 

113 Vgl. Bräu, WZKM 32 (1925) lllf.; siehe den ganzen Kontext 107-115. [ ] 
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geschlossen, und diese andere Komponente würde vieles von den Unter¬ 
schieden im Opferwesen und auch sonst erklären. Tatsächlich hat man ja 
schon lange mit einer solchen Vorbevölkerung gerechnet 114 , die gewöhn¬ 
lich als «kuschitisch» oder «hamitisch» bezeichnet wurde 115 . Das bringt uns 
aber nicht viel weiter, nachdem der Begriff der «Hamiten» überhaupt so 
problematisch geworden ist 116 . Vom Namen einmal ganz abgesehen, spre¬ 
chen eine Reihe von Gründen für die Annahme eines solchen andersartigen 
Substrats. Pettazzoni hat das z.B. schon bezüglich des Schuldbekennt¬ 
nisses vermutet 117 , das in Nordarabien unbekannt ist. Ein anderer wichtiger 
Zug ist die Bedeutung des Rindes in Südarabien, die ja auch ins Mythologi¬ 
sche hinüberzugreifen scheint 118 . In diesem Zusammenhang verdient die 
Tatsache Beachtung, daß es noch heute in Südarabien eine Kultur gibt, die 
fast ganz auf der Rinderzucht beruht, ohne nennenswerten Ackerbau zu 
besitzen, nämlich bei den Qarä zwischen 53° und 55° 21' ö.L. 119 . Dort ist 
auch das Rind mit einer Art religiöser Verehrung umgeben 120 , die im heuti¬ 
gen Arabien sonst nirgends vorkommt 121 . Stellt diese Rinderzucht ohne 


114 Vgl. Caussin de Perceval I 5; Winckler in Schräder 144; Miles, Persian 
Gulf I 11, 11-15; II 355, 361, 418; Rathjens und Wissmann 209-212; Grohmann, 
Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 58; weitere Belege bei Henninger, IAE 42 (1943) 
157-159, 161.[ ] 

115 Caussin de Perceval, a. a. O.; Winckler, a. a. O.; Miles, a. a. O. [ ] 

116 Vgl. Brockelmann, Anth 27 (1932) 797-818; Wölfel, AfA, N. F. 37 (1942) 
89-140. [ ] 

117 Pettazzoni II 324-347, bes. 344-347. 

118 Siehe oben Anm. 26 über Beziehungen zwischen Rind und Mond. [ ] 

119 Am ausführlichsten beschrieben von B. Thomas, AF; zu vergleichen auch Bent 
244-267; eine kurze zusammenfassende Darstellung bei Schmidt, Eigentum II 319- 
325. [ ] 

120 Vgl. Thomas, AF 80, 98. 

121 Nur bei einigen Stämmen im nördlichen Yemen - also noch näher dem Kern¬ 
gebiet der alten südarabischen Hochkulturen - sind Spuren einer Heilighaltung des 
schwarzen Rindes festzustellen (siehe Glaser, Mitteilungen 4 f.). [ ] Außerdem besteht 
in manchen Teilen des arabischen Sprachgebietes ein ausgesprochener Widerwille gegen 
den Genuß von Rindfleisch. So schreibt Dalman (AS VI [1939] 72): «Der Araber liebt 
Rindfleisch nicht. Man sagte in Jerusalem, im Deutschen Hospital werde viel Rind¬ 
fleisch gekocht, weil es gesund sei und sichere, daß die Araber nur bei wirklichen Leiden 
ins Hospital kommen und da aushalten würden.» Vgl. auch ebd. 160f.; ferner Kremer, 
Studien III-IV 86f.; Jacob 94. Da dieses Vorurteil besonders im Träq verbreitet ist 
(Kremer, a. a. O. 86), ist es nicht zu gewagt, darin iranischen Einfluß zu sehen (anders 
Moritz, Arabien 47, der den Widerwillen gegen Rindfleisch daraus erklären will, daß 
Rinder im alten Arabien als schlechtes Omen galten. Vgl. dazu Wellhausen, Reste 
115, Anm. 2). Die sonstige Dokumentation für die Heilighaltung des Rindes ist aber 
sehr schwach. So schreibt Cook (in Smith, Religion 600): «Cattle killers was a term of 
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Ackerbau eine bloße [809] Verarmungserscheinung dar, oder haben wir 
hier etwas Ursprüngliches vor uns, eine Komponente der altsüdarabischen 
Hochkulturen, die weiter westlich beheimatet waren und Ackerbau mit 
Rinderzucht verbanden 122 ? Die Frage läßt sich noch nicht definitiv beant¬ 
worten, aber die zweite Annahme ist wahrscheinlicher. Auf jeden Fall ist 
die südarabische Rinderzüchterkultur für die allgemeine Kulturgeschichte 
außerordentlich wichtig, und zwar als Bindeglied zwischen Ostafrika und 
Vorderindien. Wie man sich die Verbreitung dieser Rinderzucht zu denken 
hat, ist einstweilen noch nicht mit Sicherheit zu sagen. Die Wanderung 
konnte an der Küste des Persischen Golfs entlang gehen (nicht notwendig 
von Vorderindien aus; der gemeinsame Ausgangspunkt könnte auch weiter 
nördlich sein, nachdem jetzt eine alte Rinderzucht aus Anau bekannt ist); 
sie konnte auch durch das Innere von Südarabien gehen - wenn die Wüste 
Rub e al-Häli früher einmal ein wasserreiches Gebiet war, wofür manche 
Anzeichen sprechen 123 - und schließlich ist auch der Seeweg nicht ausge¬ 
schlossen, denn nach Soqotra muß die Rinderzucht auf dem Seewege gelangt 
sein, und zwar schon früh, denn das dortige Rind ist buckellos 124 - eine 
Form, die auch auf dem südarabischen Festland älter ist als das heutige 
Buckelrind 125 . 

Schließlich sind auch noch sonstige kulturelle Besonderheiten Südara¬ 
biens zu erwähnen, die für einen eigenen Kulturkomplex sprechen, wie eine 
eigenartige Form der Beschneidung 126 und anderes aus dem Gebiet [810] 


reproach for the man of Jöbar (Wetzstein, ZDMG XI, 488)». Tatsächlich sagt Wetz¬ 
stein an der betr. Stelle (11 [1857] 488), daß einem Bauern aus dieser Ortschaft (bei 
Damaskus) zugerufen wird: «Ihr tötet euer Vieh» (d.h. ihr quält es durch Überlastung 
zu Tode), weil er einen Baumstamm von einem alten, gebrechlichen Pferd [!] schleppen 
läßt. Daraus läßt sich also für eine besondere Heilighaltung des Rindes nichts ableiten. 

122 Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 190 f.; vgl. über die Rinderzucht 
auch ebd. I 196f.; II 250a (Index s.v. Rind). 

123 Siehe die Belege bei Henninger, IAE 42 (1943) 143, Anm. 2. [ ] 

124 Reilly, RCAJ 28 (1941) 133f.; Scott, ebd. 150; Grohmann, Südarabien als 
Wirtschaftsgebiet I 196 (und die dort angegebenen Belege). 

125 Dafür spricht, daß alte bildliche Darstellungen durchgängig das buckellose Rind 
zeigen. Vgl. Glaser, Punt 4, 12. (= MVG 4 [1899] 54, 62); Coon, Southern Arabia 392; 
Stark, GJ 93 (1939) 8; Stark, JRAS 1939, 487; Stark, Winter in Arabia 202; Stark, 
Seen in the Hadhramaut 175; wird mir auch bestätigt durch biefliche Mitteilung von 
Herrn Prof. Dr. A. Staffe (21.1.1947); er macht mich darauf aufmerksam, daß die 
von M. Hartmann (OLZ 11 [1908] 173-179, 269-274) besprochene südarabische Dar¬ 
stellung typische Kurzhornrinder zeigt, wie sie auch der ältesten Rinderzüchterschicht 
in Afrika angehören (siehe die Abbildung vor Sp. 269). 

126 Henninger, Anth 33 (1938) 952-958; 35/36 (1940/41) 370-376. [ ] 
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der materiellen und sozialen Kultur 127 . Diese Annahme wird verstärkt durch 
den linguistischen und anthropologischen Befund (siehe oben p. 789f.); 
letzterer ist deshalb besonders interessant, weil darin schon ein Zusammen¬ 
hang mit Vorderindien festgestellt werden konnte 128 . 

Beim jetzigen Stand unserer Kenntnisse sind wir allerdings noch weit 
davon entfernt, die Herkunft und die Wanderungen dieser altsüdarabischen 
Bevölkerung eindeutig bestimmen zu können, und so wirft diese Arbeit 
viel mehr Fragen auf, als sie beantworten kann. Immerhin dürfte es aber 
doch von Nutzen sein, die bestehenden Probleme in dieser Weise umschrie¬ 
ben und einige Vorfragen bereinigt zu haben. Fortschritte der Erkenntnis 
sind zu erwarten einerseits von der weiteren ethnographischen und archäo¬ 
logischen Erforschung Südarabiens - Ausgrabungen sind ja erst in ganz 
geringem Umfang durchgeführt worden 129 -, andererseits von der Ver¬ 
gleichung mit Nachbargebieten, vor allem mit den Rinderzüchterkulturen 
in Ostafrika und in Vorderindien. 


ADDENDA ET CORRIGENDA 
Rezension: G. Ryckmans, LM 61 (1948) 2941 

Ausführliche Gesamtdarstellungen der altsüdarabischen Religionen (seit 1947): G[onza- 
gue] Ryckmans, Les religions arabes preislamiques ( 2 Louvain 1951; dazu Rez. 
von Maria Höfner, Bi Or 9 [1952] 212a-214b); 3 in: M. Gorce et R. Mortier, L'His- 
toire Generale des Religions 2 IV (Paris 1960) 200-228, 593-605; A. Jamme, La religion 
sudarabe preislamique, in: Maurice Brillant et Rene Aigrain, Histoire des Reli¬ 
gions IV (Paris s.a. [1956]) 239-307 (dazu Rez. von J. Henninger, Anth 55 [1960] 
8981); Maria Höfner, Südarabien (Saba 5 , Qatabän u.a.), in: WdM 1/1 (1965) 483- 
552 (dazu Rez. von J. Henninger, Anth 63/64 [1968/69] 287-289); dies., Die vorisla¬ 
mischen Religionen Arabiens, in: RdM 10/2 (1970) 233^1-02 (dazu Rez. von J. Hennin¬ 
ger, Anth 66 [1971] 5981; von W. W. Müller, ZDMG 126 [1976] 156-159). - Cf. auch 
Rene Dussaud, La penetration des Arabes en Syrie avant lTslam (Paris 1955), bes. 
Chap. V: Les Sud-Arabes en Syrie. Lihyanites, Thamoudeens, Safaites, ebd. 119-161. 


127 Henninger, IAE 40 (1941) 41-50; 42 (1943) 44-46, 142, 152-154; Henninger, 
Pariastämme, bes. 526-530, 532-534; Grohmann, Südarabien als Wirtschaftsgebiet 
I passim, bes. I 96-102 (diese Zusammenfassung des Materials über die südarabischen 
Pariaklassen war mir 1939 noch unbekannt. J. H.). [ ] 

128 Coon, Races of Europe 407, 425—431; Scott, Yemen 198, 202 f.; Scott, RCAJ 
28 (1941) 150. - Grohmann (Südarabien als Wirtschaftsgebiet I 61) hielt die Frage 
noch nicht für spruchreif. 

129 Siehe die Publikationen von Caton-Thompson (oben Anm. 99), Rathjens und 

WlSSMANN. [ ] 
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Allgemeines über die altsüdarabischen Hochkulturen siehe ferner bei: Hermann von 
Wissmann und Maria Höfner, Beiträge zur historischen Geographie des vorislami¬ 
schen Südarabien (Wiesbaden 1952); Hermann von Wissmann, Geographische Grund¬ 
lagen und Frühzeit der Geschichte Südarabiens. Saeculum 4(1953) 61-114; ders., Zur 
Geschichte und Landeskunde von Alt-Südarabien. SBAWW 246 (Wien 1964); ders., 
Über die frühe Geschichte Arabiens und das Entstehen des Sabäerreiches. I. SBAWW 
301/5 (Wien 1975); ders., Die Geschichte des Sabäerreichs und der Feldzug des Aelius 
Gallus, in: Aufstieg und Niedergang der römischen Welt, hrsg. von Hildegard Tempo- 
rini und Wolfgang Haase. II. 9/1 (Berlin - New York 1976) 308-544; Adolf 
Grohmann, Arabien (München 1963), bes. 91-252 (dazu Rez. von M. Höfner, AfO 
21 [1965] 102b-104a; von J. Pirenne, BiOr 23 [1966] 3a-15b). Zur Geschichte Süd¬ 
arabiens, besonders in den nachchristlichen Jahrhunderten, cf. auch Franz Altheim 
und Ruth Stiehl, Die Araber in der Alten Welt. 5 Bde. (Berlin 1964-1969), passim. 

Für bibliographische Angaben siehe, außer den genannten Arbeiten, auch: G. Ryck- 
mans, L’epigraphie arabe preislamique au cours de ces dix dernieres annees. LM 61 
(1948) 197-213; M. Höfner, Forschungen in Südarabien von 1936 bis 1952. AfO 
16 (1952/53) 122-129; Y[ouakim] Moubarac, Elements de bibliographie sud-semi- 
tique. REI 1955, 121-176 (bes. 126, 139-162 passim); ders., Les etudes d’epigraphie 
sud-semitique et la naissance de TIslam, elements de bibliographie et lignes de recher- 
ches. REI 1957, 13-68 (bes. 24-68 passim); Maxime Rodinson, RH 229 (1963) 
178-185 (im Artikel: Bilan des etudes mohammadiennes, ebd. 169-220); Jacques 
Ryckmans, Bibliographie de Mgr G. Ryckmans, LM 83 (1970) 13-40; Chr. Robin, 
Bibliographie generale systematique, in: Corpus des Inscriptions et Antiquites sud- 
arabes (Louvain 1977), bes. Section 5: Religions de TArabie du Sud antique (215-243). 

Anm. 1: Auch für diesen Neudruck bin ich Frau Professor Maria Höfner (jetzt in 
Graz, emeritiert) für zusätzliche briefliche Auskünfte (vom 13.11.1976 und 28.12.1976) 
zu großem Dank verpflichtet; diese Mitteilungen sind besonders in den Addenda zu 
Anm. 50-52 und Anm. 73 verwertet. Auch Professor Jacques Ryckmans (Louvain) 
hat mir freundlicherweise (in Briefen vom 26.11.1976 und 8.12.1976) verschiedene 
Auskünfte erteilt; cf. bes. die Addenda zu Anm. 14, 50-52, 56, 92 und 129. 

Anm. 3: Über al-Uzzä und die sekundäre Verbreitung ihres Kultes in Südarabien 
cf. den Artikel: Über Sternkunde und Sternkult in Nord- und Zentralarabien (oben 
Nr. 3), Addenda zu Anm. 113 und 113a. - Über den Gott Wadd cf. ebd., Addendum zu 
Anm. 88. 

Anm. 4: Zur Einteilung der Semiten cf. J. Henninger, Über Lebensraum und Lebens¬ 
formen der Frühsemiten (Köln und Opladen 1968 ) 7 f. mit Anm. 2-5 und die dort zitierte 
Literatur. 

Anm. 5: Die Literatur über Ugarit ist in den letzten Jahrzehnten so umfangreich gewor¬ 
den, daß hier nur summarisch auf die einschlägigen Artikel in Nachschlagewerken und 
(orientalistischen und bibelwissenschaftlichen) Zeitschriften hingewiesen werden kann. 

Anm. 7: In Ostarabien sind in den letzten Jahrzehnten wichtige Ausgrabungen durch¬ 
geführt worden, vor allem seit 1953 von dänischen Archäologen (P. V. Glob u. a.) 
auf Bahrain; siehe die zusammenfassende, Darstellung: Geoffrey Bibby, Looking for 
Dilmun (New York 1969); deutsche Übersetzung: Dilmun. Die Entdeckung der 
ältesten Hochkultur (Reinbek bei Hamburg 1973); cf. auch A. Grohmann, Arabien 
(1963) 253-269; Hermann von Wissmann, Über die frühe Geschichte Arabiens I 
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(SBAWW 301/5, Wien 1975), bes. 11-43 passim und die dort zitierte Literatur; 
Hans-Jürgen Philipp, Geschichte und Entwicklung der Oase al-Hasa (Saudi-Arabien) 
I (Saarbrücken 1976), bes. 10-29: Vorislamische Epoche; dazu 311-317, Anm. 18-60, 
und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 9: Cf. A. Grohmann, Arabien (1963) 9-14; H. von Wissmann, Über die frühe 
Geschichte Arabiens (cf. Addendum zu Anm. 7) 9-11 und die in diesen Arbeiten zitierte 
Literatur; cf. auch Anm. 114 und 115 mit Addenda. 

Anm. 10: Cf. Maria Höfner, Die lebenden südarabischen Mundarten, in: Handbuch 
der Orientalistik, hrsg. von Bertold Spuler, III. Band: Semitistik, 2. und 3. Abschnitt 
(Leiden 1954) 331-341 und die dort zitierte Literatur; ferner : Y. Moubarac, REI 
1955,173-176 (n os 596-634); 1957, 37; Ewald Wagner, Der Dialekt von *Abd-el-Kü- 
ri. Anth 54 (1959) 475-486 [dieser Dialekt ist dem Soqotri nächstverwandt]; R. B. 
Serjeant, A Sixteenth-Century Reference to Shahrl Dialect at Zufär. BSOAS 22 
(1959) 128-130 (mit einem Zusatz von Ewald Wagner, ebd. 130-132). 

Anm. 12: Cf. G. Ryckmans, LM 61 (1948) 198-204; G. Ryckmans (editor), Corpus 
Inscriptionum Semiticarum. Pars Quinta. Tomus I, fase. I: Inscriptiones safaiticae 
(Parisiis 1950); Maria Höfner, Die Stammesgruppen Nord- und Zentralarabiens in 
vorislamischer Zeit. WdM 1/1 (1965) 407-481, passim; dies., Zentral- und Nordarabien. 
RdM 10/2 (1970) 354-388 (bes. 368-388) und die dort zitierte Literatur (cf. Biblio¬ 
graphie, ebd. 395-400); R. Dussaud, La penetration des Arabes (Paris 1955), bes. 
130-161; M. Rodinson, RH 229 (1963) 185-188; Otto Eissfeldt, Das Alte Testament 
im Lichte der safatenischen Inschriften. ZDMG 104 (1954) 88-118 (wieder abgedruckt: 
Kleine Schriften III [Tübingen 1966] 289-317). 

Anm. 14: Über die Weihrauchstraße cf. Addendum zu Anm. 33. - Gegen ein angeb¬ 
liches Nomadenstadium der Sabäer cf. G. Ryckmans, BSOAS 14 (1952) 6 (im Artikel: 
On Some Problems of South Arabian Epigraphy and Archaeology, a. a. O. 1-10); 
von Wissmann, Saeculum 4 (1953) 75, Anm. 16, Ende. - Zur südarabischen Koloni¬ 
sation in Nordarabien cf. J. Ryckmans, Zuidarabische Kolonizatie. Jaarbericht N° 15 
van het Vooraziatisch-Egyptisch Genootschap Ex Oriente Lux (Leiden 1957-1958) 
239-248; ders., Les «Hierodulenlisten» de Ma'In et la colonisation mineenne, in: 
Scrinium Lovaniense. Melanges historiques Etienne van Cauwenbergh (Louvain 1961) 
51-61; Grohmann, Arabien (1963) 21-26, 35-49 passim; H. von Wissmann, Art. 
Öphir und Hawlla, in: Pauly-Wissowa, Realencyclopädie, Suppl. XII (1970) Sp. OOS- 
OSO, bes. 947-969; F. V. Winnett and W. L. Reed, Ancient Records from North 
Arabia (Toronto and Buffalo 1970), nach der Rez. von J. Ryckmans, BiOr 31 (1974) 
143a-144a, und die in diesen Arbeiten zitierte Literatur. 

Anm. 15: Für die «lange Chronologie» setzte sich weiterhin ein: H. St. J. B. Philby, 
The Background of Islam. Being a Sketch of Arabian History in Pre-Islamic Times. 
(Alexandria 1947) 7-126, bes. 32-58, dazu die Zeittafel ebd. 141; cf. die Rezension von 
G. Ryckmans, LM 60 (1947) 303-307; Erwiderung von Philby: South Arabian Chro- 
nology. LM 62(1949)229-249; dazu wieder G. Ryckmans, LM 73 (1960) 477-479 
[cf. aber Anm. 16a, am Ende]. Ebenso vertrat Carl Rathjens weiterhin die «lange 
Chronologie»; cf. JKF 1 (1950/51) 18-20 (im Artikel: Kulturelle Einflüsse in Südwest- 
Arabien von den ältesten Zeiten bis zum Islam, unter besonderer Berücksichtigung des 
Hellenismus, a. a. O. 1-42); ders., Tribus, N. F. 2/3 (1952/53) 290-296 (im Artikel: 
Die Weihrauchstraße in Arabien. Die älteste Welthandelsstraße, a. a. O. 275-304). 
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Anm. 16: Nach K[arl] Mlaker, Die Hierodulenlisten von Ma'in, nebst Untersuchun¬ 
gen zur altsüdarabischen Rechtsgeschichte und Chronologie (Leipzig 1943) 72-104 
[war mir 1947 noch nicht zugänglich] ist der Beginn der Inschriften auf das 8. Jahrh. v. 
Chr. anzusetzen. In demselben Sinne äußerten sich inzwischen: G. Ryckmans, BSOAS 
14 (1952) 1-4; ders., L'Arabie antique et la Bible, in: L'Ancien Testament et l'Orient 
(Louvain 1957) 89-109, bes. 91-93; W. F. Albright, The Chronology of Ancient South 
Arabia in the Light of the First Campaign of Excavation in Qataban. BASOR, no. 119 
(October 1950) 5-15 (mit teilweisen Korrekturen an den chronologischen Ansätzen von 
Mlaker, cf. bes. a. a. O. 6, Anm. 4); ders., Zur Chronologie des vorislamischen Ara¬ 
bien, in: Von Ugarit nach Qumran. Festschrift für Otto Eissfeldt, BZAW 77 (Berlin 
1958), 1-8 (Inhaltsangabe: Anth 54 [1959] 586); A. F. L. Beeston, Problems of Sabae- 
an Chronology. BSOAS 16 (1954) 37-56. 

Anm. 16a: Seit 1954 hat sich Jacqueline Pirenne für eine «ganz kurze» Chronologie 
eingesetzt; nach ihrer Auffassung weist die südarabische Schrift griechische Einflüsse 
auf, und die Inschriften sind nicht älter als Ende des 6. oder Anfang des 5. Jahrhun¬ 
derts v. Chr. Cf. Jacqueline Pirenne, La Grece et Saba. Une nouvelle base pour la 
Chronologie sud-arabe. (Memoires presentes par divers savants ä l'Academie des Ins¬ 
criptions et Belles-Lettres, tome 15 [Paris 1955]; Inhaltsangabe: Anth 51 [1956] 328f.); 
dies., Paleographie des inscriptions sud-arabes I. (Bruxelles 1956); dazu Rezensionen 
Syria 35 (1958) 138b-141a (Rene Dussaud) ; Anth 55 (1960) 272-274 (J. Henninger) ; 
dies., Annales d'Ethiopie 2 (1957) 37-68, bes. 38-45, 49-51, 55-64; dies., De la Chro¬ 
nologie des inscriptions sud-arabes apres la fouille du temple de Märib (1951-52). BiOr 
26 (1969) 303a-311b (ebd. 303a, Anm. 1, Titel weiterer Beiträge zu Problemen der 
Chronologie in BiOr seit 1953). - Auseinandersetzung mit den älteren Theorien bei 
Pirenne 1955, 89-139 (bzw. 1-51) passim; 1956, 13-53, passim. Für weitere biblio¬ 
graphische Angaben zur Diskussion um die Chronologie cf. Y. Moubarac, REI 1955, 
153 f. (n os 342-352); 1957, 31 mit Anm. 70bis, 38-45; H. von Wissmann, Zur Ge¬ 
schichte und Landeskunde von Alt-Südarabien (Wien 1964) 27-77; M. Höfner, RdM 
10/2 (1970) 2391 mit Anm. 3 und 4. - «H. St. J. B. Philby s'est rallie recemment ä la 
these de la Chronologie breve, teile qu'elle a ete exposee recemment par Mlle J. Pirenne ; 
cf. La Grece et Saba ...» (G. Ryckmans, L'Arabie antique et la Bible [1957, cf. Adden¬ 
dum zu Anm. 16] 92, Anm. 9). 

Anm. 17 , Z. 1: Die Angaben der griechischen und römischen Autoren über das alte 
Südarabien sind behandelt von Jacques Ryckmans in seiner Lizentiatsarbeit: L'Ara¬ 
bie chez les auteurs classiques, d’Herodote ä Agatharchide de Cnide (Louvain 1947. - 
Maschinenschrift). 

Anm. 17, Z. 7: Zur Angabe von Herodot über die Göttin Alilat cf. Artikel Nr. 3, 
Über Sternkunde und Sternkult (oben Nr. 3) 99f. mit Anm. 90-104 und Addenda (bes. 
Anm. 92 und 93); über den Gott Orotal(t), den Herodot mit Dionysos identifiziert, 
bestehen bis heute verschiedene Auffassungen. Für ältere Deutungsversuche cf. 
W. R. Smith, Lectures on the Religion of the Semites ( 3 London 1927) 316; S. A. Cook, 
ebd. 603 f.; weitere Belege bei Henninger, Über Sternkunde und Sternkult (oben 
Nr. 3) 99, Anm. 93, am Ende. Einstimmigkeit scheint jetzt darüber zu bestehen, daß 
diese Angabe von Herodot sich nur auf Nord wes tarabien bezieht (wie schon W. R. 
Smith, a. a. O. 316, richtig formuliert hatte: «... the Arabs of the Egyptian frontier»); 
daher hat man zur Erklärung des Namens Orotal vor allem nabatäische und andere 
nordarabische Zeugnisse herangezogen. Zwei Ableitungen des Namens sind am häufig- 
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sten vertreten worden: 1. In dem Element Oro sieht man den nabatäischen Gott 
’A'ara (’A'arra) ; so z.B., im Anschluß an verschiedene ältere Autoren, R. Dussaud, 
La penetration des Arabes (1955) 45 f., 56; G. Ryckmans, EI 2 II (1965) 246a-247b 
(Art. Dhü ’l-Sharä; frz. Ausgabe: 253a-254b). Dieser Gott ist vor allem bekannt unter 
seinem Beinamen Du ’s-Sarä, gräzisiert Dusares ; cf. Henninger, Sternkunde und Stern¬ 
kult (oben Nr. 3) 105 mit Anm. 144 und Addendum zu dieser Anmerkung sowie die dort 
zitierte Literatur; ferner Dussaud, a. a. O.; G. Ryckmans, a. a. O. (oder ist ’A'ara 
Beiname? auch diese Ansicht ist vertreten worden). Der Name Du ’s-Sarä wird meist 
als Toponym erklärt; anders jetzt J. Pirenne in Al-Bähit. Festschrift Joseph Hennin¬ 
ger (1976; cf. Addendum zu Anm. 63) 198-200, 207-210. - 2. Da aber gegen diese Ab¬ 
leitung des Namens manche Schwierigkeiten vorgebracht werden können (cf. E. Mer¬ 
kel, Art. Orotal[t] in Höfner, WdM 1/1 [1965] 459 1), hat eine andere Erklärung viel 
Anklang gefunden: Orotal = Rudä (Radü) , eine in thamudischen und safatenischen 
Inschriften wie auch literarisch bezeugte Gottheit (ob diese männlich oder weiblich ist, 
ist umstritten; cf. die Belege über diese Gottheit bei Henninger, Anth 71 [1976] 135 1, 
Anm. 24). Für diese Erklärung hat sich besonders Jean Starcky eingesetzt, zuerst noch 
zweifelnd (cf. in M. Brillant et R. Aigrain, Histoire des Religions IV [1956] 212); 
später (DBS VII [1966] col. 990f., 994, 1003 - im Artikel: Petra et la Nabatene, ebd. 
col. 886-1017) spricht er sich entschieden dafür aus, a) daß Rudä eine männliche Gott¬ 
heit war, b) daß nicht ’A'arra, sondern Rudä der Hauptgott der noch nomadischen 
Nabatäer war und den Beinamen Du ’s-Sarä führte. Beachtenswert ist die Erklärung 
der verschiedenen Schreibweisen aus phonetischen Gegebenheiten: «L'abbe Milik nous 
parait avoir rendu definitive cette identification en notant qu'au temps d'Herodote 
(V e siede) le dad de Rudä etait certainement prononce avec le l lateral decrit par les 
grammairiens arabes. Pour un Grec, Rodl devenait Rodal ou Rotal et YO initial n'est 
que prothetique. On a aussi le temoignage de la transcription accadienne du nom 
divin, ä savoir Ruldaiu.» (Starcky, a. a. O., col. 991). Die Form Ruldaiu in Keilschrift¬ 
texten ist also keine «deformation» des Namens Rudä , wie Toufic Fahd (Le pantheon 
de l’Arabie centrale ä la veille de Thegire [Paris 1968] 144) annimmt, sondern «la graphie 
cuneiforme a essaye de rendre la dentale sonore lateralisee.» (A. Caquot, Syria 47 
[1970] 190b). - Diese beiden Erklärungsversuche haben die größte Wahrscheinlichkeit 
für sich; über andere, weniger plausible, vgl. die zitierte Literatur, bes. A. S. Cook in 
W. R. Smith (1927) 603 f. - A. van den Branden will Orotal vom thamudischen Ratal 
ableiten; diesen Vorschlag erwähnt Höfner (RdM 10/2 [1970] 378) nur mit Zurück¬ 
haltung. 

Anm. 17, am Ende: Das von W. F. Prideaux 1879 herausgegebene und übersetzte 
Werk konnte ich inzwischen einsehen: es ist identisch mit der von A. von Kremer 
behandelten «himyarischen Qasida». Über den literarischen Charakter und den sehr 
geringen historischen Wert dieser Dichtung cf. Werner Caskel, Gamharat an-nasab. 
Das genealogische Werk des Hisäm ibn Muhammad al-Kalbl (Leiden 1966) II 44, 68- 
72, 195a—b, 320a, 397a, 525b-526a: dazu J. Henninger, Anth 61 (1966) 862-864 (All¬ 
gemeines über die Eingliederung der Südaraber in die arabisch-islamische Genealogie 
und Historiographie ebd. 860-864). Grundsätzliches zum Vergleich der arabisch-isla¬ 
mischen Literatur mit den altsüdarabischen Originaldokumenten siehe jetzt bei J. 
Ryckmans, Les inscriptions sud-arabes anciennes et les etudes arabes. Annali delh 
Istituto Orientale di Napoli 35 (N. S. 25 [1975]) 443-463. 

Anm. 18-22: Cf. dazu die am Anfang der Addenda angegebene allgemeine Literatur. 
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Anm. 21: Cf. Michelangelo Guidi, Storia e cultura degli Arabi fino alla morte di 
Maometto (Firenze 1951) 82-122, und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 23: Cf. A. Jamme, Classification descriptive generale des inscriptions sud-arabes. 
(Supplement ä la revue Ibla [Tunis] 11 [1948] 401-476; Inhaltsangabe: Anth 45 [1950] 
3761). 

Anm. 25: Über Opfer von Schafen und Ziegen (letztere jetzt auch archäologisch be¬ 
zeugt) cf. G. Ryckmans, L'Arabie antique (wie Addendum zu Anm. 16) 104; Höfner, 
RdM 10/2 (1970) 331, 338 f. 

Anm. 26, 2. und 3. Abschnitt: Über Beziehungen zwischen Stier und Mondgott cf. 
Höfner, WdM 1/1 (1965) 539-541 (Art. Stier, Stierkopf); dies., RdM 10/2 (1970) 
311-314 (Allgemeines über Göttersymbole und heilige Tiere ebd. 295-317). Cf. auch 
J. Ryckmans, Notes sur le röle du taureau dans la religion sud-arabe. In: Melanges 
dhslamologie dedies ä la memoire de A. Abel (Bruxelles 1975) II 365-373; siehe ferner 
Anm. 63, mit Addendum, über sakrale Jagd; Anm. 99 und 102, mit Addenda, über den 
Mondgott. - Das Symboltier des Venussterngottes * Attar war nicht der Steinbock, 
sondern die Antilope; cf. Höfner, WdM 1/1 (1965) 497 (Art. Antilope); dies., RdM 
10/2 (1970) 247, 299, 312 f. 

Anm. 29: Die Wahrscheinlichkeit, daß das Kamel auch Opfertier war, möchte ich 
jetzt weit geringer veranschlagen als 1947. Der Sinn der Votivstatuetten war wohl eher, 
daß diese Tiere, ebenso wie Pferde (cf. unten Anm. 43) dadurch unter den Schutz der 
Götter gestellt werden sollten. 

Anm. 30: Cf. Rathjens, Tribus 2/3 (1952/53) 286: «... An einem Orte Haddja [Hagga] 
in Jemen herrscht... noch der Brauch, daß an einer für die Bewässerung lebenswichti¬ 
gen Quelle ein schwarzes Rind geschlachtet wird, wenn sie spärlicher zu fließen beginnt, 
was auf die Verehrung einer früheren Wassergottheit hinzudeuten scheint.» 

Anm. 32, Z. 16: Gegen die Annahme von Menschenopfern cf. A. Jamme in M. Brillant 
et R. Aigrain IV (1956) 296f. Cf. auch Henninger, Anth 53 (1958) 757 mit Anm. 122 
(dort ist ein Text erörtert, in dem manche eine Opferung von Kriegsgefangenen 
bezeugt sehen wollten; nach Höfner, RdM 10/2 [1970] 333 handelt es sich dort aber 
nicht um Menschenopfer). 

Anm. 32, am Ende: Über die (Pseudo-) Sabier von Harrän und die ihnen zugeschriebe¬ 
nen Menschenopfer cf. Über Sternkunde und Sternkult (oben Nr. 3) 96 mit Anm. 73-75; 
ferner Henninger, Anth 53 (1958) 783 f. mit Anm. 259-264; Anth 71 (1976) 145 f. mit 
Anm. 62-64. 

Anm. 33-35: Über Weihrauch und andere Aromata in Südarabien, ihre Verwendung im 
Kult und ihren Export cf. J. Ryckmans 1947 (cf. Addendum zu Anm. 17, Z. 1) 119- 
145; G. Ryckmans, De Tor (?), de Tencens et de la myrrhe. RB 58 (1951) 372-376; 
Rathjens, Die Weihrauchstraße (cf. zu Anm. 15), bes. 276, 279-284; G. W. van Beek, 
Frankincense and Myrrh in Ancient South Arabia. JAOS 78(1958) 141-152; von 
Wissmann, Zur Geschichte und Landeskunde (cf. Anm. 16a) 117-128; ders., Über 
die frühe Geschichte Arabiens (cf. Addendum zu Anm. 7), bes. 53 f., 81—86; Walter 
W. Müller, Alt-Südarabien als Weihrauchland. Theologische Quartalschrift 149 (1969) 
350-368 (Inhaltsangabe: Anth66 [1971] 244 f.); ders., Notes on the Use of Frankincense 
in South Arabia (Proceedings of the Seminar for Arabian Studies 6 [1976] 124-136); 
ders., Weihrauch. Ein arabisches Produkt und seine Bedeutung in der Antike (Mün¬ 
chen 1978 [Abdruck aus Pauly-Wissowa, Suppl. XV, Sp. 700-777]). 
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Anm. 33, am Ende: Tatsächlich führte eine wichtige Abzweigung der Weihrauchstraße 
von Negrän durch das Wädl Dawäsir über verschiedene zentralarabische Oasen an die 
Ostküste (Gerrha, Bahrain-Inseln) und von da weiter nach Mesopotamien; cf. die oben 
angegebene Literatur, bes. Rathjens, Weihrauchstraße, 276 (Kartenskizze), 283. 

Anm. 34: Über Weihrauchopfer im Altertum cf. W. W. Müller 1976, 125-129; über 
deren Nachleben im heutigen Volksbrauch ebd. 129-131; über Räucheraltäre cf. auch 
Höfner, RdM 10/2 (1970) 328-331, bes. 331, und Addendum zu Anm. 44. 

Anm. 35: Über spezielle Reinheitsvorschriften bei der Weihrauchernte (nach Plinius) 
cf. W. W. Müller, 1976,129; über Ablieferung des Zehnten bzw. eines Drittels ebd. 127. 

Anm. 40: Zum Problem der «Libationstafeln» cf. Höfner, RdM 10/2 (1970) 330 (Liba- 
tionen sind in den Inschriften nicht ausdrücklich erwähnt, ebd. 330). Cf. auch Adden¬ 
dum zu Anm. 44. 

Anm. 41: Über das Weinranken-Ornament in der altsüdarabischen Kunst (wo es aller¬ 
dings auf syrischen Einfluß zurückgeht) cf. J. Pirenne, Le rinceau dans Revolution de 
hart sud-arabe. Syria 34 (1957) 99-127 (Inhaltsangabe: Anth 53 [1958] 275); Höfner, 
RdM 10/2 (1970) 306f.; zur Verwendung des Weines im Kult ebd. 307. 

Anm. 43, Z. 9: Cf. von Wissmann, Saeculum 4 (1953) 94f.; Höfner, RdM 10/2 (1970) 
336-338. Kamelstatuetten sind besonders typisch für die ’Amir, einen kamelzüchten¬ 
den Nomadenstamm im nördlichen Yemen (cf. von Wissmann, Zur Geschichte und 
Landeskunde [wie Anm. 16a] 128-135; Höfner, RdM 10/2 [1970] 253f.), kommen aber 
auch sonst vor; cf. Höfner, a. a. O. 262, 264. 

Anm. 44: Cf. G. Ryckmans, Sud-arabe mdbht = hebreu mzbh et termes apparentes, in: 
Festschrift Werner Caskel zum 70. Geburtstag 5. März 1966 gewidmet (Leiden 1968) 
253-260 (Inhaltsangabe: Anth 65 [1970] 283). 

Anm. 46: Cf. von Wissmann und Höfner, Beitrage zur historischen Geographie ... 
(1952) 25 f., 30, Anm. 1, 51, 78 (bzw. 243f., 248, Anm. 1, 269, 296). 

Anm. 47: Cf. Höfner, RdM 10/2 (1970) 328-331. 

Anm. 48: Cf. J. Ryckmans, Le repas rituel dans la religion sud-arabe. In: Symbolae 
Biblicae et Mesopotamicae, Francisco Mario Theodoro de Liagre Böhl dedicatae (Leiden 
1973) 327-334. 

Anm. 50-52: Die Existenz von Brandopfern im eigentlichen Sinne (Verbrennung von 
Opfertieren oder Teilen von solchen) ist nach den neueren Untersuchungen zweifelhaft 
geworden. Nach R. de Vaux, Les sacrifices de l’Ancien Testament (Paris 1964) 
42, mit Anm. 2-7, beziehen sich alle Angaben über kultischen Feuer gebrauch im alten 
Südarabien auf Verbrennung von Aromata. Durch seine Argumentation ist auch G. 
Ryckmans überzeugt worden; er schreibt (im Artikel: Sud-arabe mdbht ..., 1968, cf. 
Addendum zu Anm. 44) 256f.: «... Une dizaine d’inscriptions sud-arabes font mention 
du msrb, de la racine srb, dont un des sens est <brüler>. J’ai interprete le terme msrb 
comme designant un <autel ä holocaustes> ... Le P. de Vaux fait tres justement obser- 
ver qu'il s’agit non d’un autel ä holocaustes mais d’un autel brüle-parfums ...» (an einer 
anderen Stelle muß msrb eine <table ä libations> bezeichnen [cf. Anm. 40 mit Adden¬ 
dum]). Vgl. auch den Kontext bei G. Ryckmans, wo die einzelnen Inschriften und die 
darin vorkommenden Termini erörtert sind. - J. Ryckmans, Le repas rituel (cf. 
Addendum zu Anm. 48) 328f. spricht von «holocauste», ausgehend von der Tatsache, 
daß das Verbum hnr die Bedeutung «verbrennen» haben kann; in seinem Brief vom 
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8.12.1976 äußert er sich aber zurückhaltend: «Bien entendu il peut s’agir de simples 
aromates.» Höfner, RdM 10/2 (1970) 330 mit Anm. 224, betont, daß für masrab weder 
die Übersetzung «Libationstafel» noch «Brandopferaltar» völlig sicher ist; ebd. 340 
spricht sie von einem «Brandopfer», präzisiert aber (im Brief vom 28.12.1976), daß 
das verbrannte Objekt nirgends in den Inschriften ausdrücklich genannt ist. - Dem¬ 
nach ist also folgendes festzuhalten: 1. das Feuer spielte eine bedeutende Rolle im Kult; 
2. unzweifelhaft wurden Weihrauch und andere Aromata (z.B. wohlriechendes Holz) 
verbrannt; 3. ein eindeutiger Beleg für die Verbrennung von Opfertieren (oder Teilen 
von Opfertieren) ist aus den altsüdarabischen Inschriften nicht zu entnehmen. - Zum 
Problem des Brandopfers bei den Semiten im allgemeinen cf. die Literaturangaben bei 
J. Henninger, Les f£tes de printemps chez les Semites et la Päque israelite (Paris 
1975) 31, Anm. 32. 

Anm. 56: Über Wallfahrten cf. J. Ryckmans, Le repas rituel (wie Addendum zu Anm. 
48) 331-334; ders., Les inscriptions sud-arabes anciennes et les etudes arabes (wie 
Addendum zu Anm. 17, am Ende) 452f., und die dort zitierten Belege; über Orakel und 
Opfer anläßlich von Orakeln cf. Höfner, RdM 10/2 (1970) 334-337; cf. auch Addenda 
zu Anm. 59 und 66. 

Anm. 57: Zeremonien zur Erlangung von Regen gehörten vielleicht auch zu den Funk¬ 
tionen der Eponymen (cf. Addendum zu Anm. 83). Cf. ferner: J. Ryckmans, Un rite 
d’istisqä 3 au temple sabeen de Märib. Annuaire de lTnstitut de Philologie et d'Histoire 
Orientales et Slaves 20 (1968/72) 379-388 (Inhaltsangabe: Anth 69 [1974] 287); von 
Opfern ist in dem von J. Ryckmans kommentierten Text allerdings nicht die Rede. 

Anm. 59: Cf. M. Höfner, Die altsüdarabischen Monatsnamen. In: Festschrift für 
Viktor Christian zum 70. Geburtstag (Wien 1956) 46-54 (Inhaltsangabe: Anth 52 
[1957] 953); A. F. L. Beeston, Epigraphic South Arabian Calendars and Datings 
(London 1956); ders., New Light on the Himyaritic Calendar. Arabian Studies 1 (1974) 
1-6; J. Henninger, Les fetes de printemps (cf. Addendum zu Anm. 50-52) 100 mit 
Anm. 243-247. Zwei Monatsnamen weisen auf Wallfahrten hin (Höfner, a. a. O. 51). 
Wahrscheinlich waren mehrere Kalender nebeneinander im Gebrauch: manche Mo¬ 
natsnamen stehen mit der Religion, andere mit der Landwirtschaft in Verbindung 
(cf. Höfner, a. a. O. 49, 53). 

Anm. 60: Cf. Höfner, Monatsnamen, 52. - G. Ryckmans, RB 58 (1951) 373 vermutet, 
daß Primitialopfer von Weihrauch dargebracht wurden. 

Anm. 63: Das Problem der sakralen Jagd ist seit 1947 in der Literatur öfters behandelt 
worden; siehe: J. Ryckmans, La chasse rituelle dans TArabie du Sud ancienne. In: 
Al-Bähit. Festschrift Joseph Henninger zum 70. Geburtstag am 12. Mai 1976 (Studia 
Instituti Athropos 28. - St. Augustin 1976) 259-308 und die dort (303-308) angege¬ 
bene Literatur; cf. auch M. Höfner, Ta 3 lab und der «Herr der Tiere» im antiken 
Südarabien. Ebd. 145-153, bes. 147-149. - Auf sakrale Jagd in Ostafrika hatte schon 
Rhodokanakis in den zitierten Publikationen hingewiesen; cf. auch E. Haberland, 
zitiert bei Höfner, RdM 10/2 (1970) 331, Anm. 227; über sakrale Jagd in Indien und 
Hinterindien cf. Rudolf Rahmann, Anth 47 (1952) 3221, 871-890; cf. auch Anth 51 
(1956) 329. 

Anm. 64: Cf. Höfner, RdM 10/2 (1970) 337. 

Anm. 66: Über Dankopfer nach einem günstigen Orakel cf. Höfner, RdM 10/2 (1970) 
335. 
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Anm. 67: Über die Reueurkunden und damit verbundene Sühneopfer cf. Jamme, 
Classification (wie Addendum zu Anm. 23) 29-31; Höfner, RdM 10/2 (1970) 338 f. 
mit Anm. 240a; J. Ryckmans, Les confessions publiques sabeennes: le code sud-arabe 
de purete rituelle. Annali dellTstituto Orientale di Napoli 32 (N. S. 22 [1972]) 1-15 
(Inhaltsangabe: Anth 67 [1972] 9201); ders., Les inscriptions anciennes de l'Arabie 
du Sud: points de vue et problemes actuels (Leiden 1973) 104-108. Cf. auch Addendum 
zu Anm. 17, am Ende. 

Anm. 69: Cf. Höfner, RdM 10/2 (1970) 347-350. 

Anm. 70: Über den mukarrib, die Ableitung dieses Titels, seine Funktionen und sein 
Verhältnis zum Königtum ist in den letzten Jahrzehnten noch viel diskutiert worden, 
ohne daß in allem Übereinstimmung erzielt worden wäre. Cf. J. Ryckmans, L'insti- 
tution monarchique en Arabie meridionale avant lTslam (Ma'in et Saba) (Louvain 
1951), bes. 51-100; er vergleicht die Stellung des mukarrib mit derjenigen eines islami¬ 
schen Herrschers, der zwar «chef religieux» ist (auf Grund der theokratischen Staats¬ 
verfassung), aber keine spezifische sakrale Funktion ausübt (a. a. O., 51-53, 64-68, 
98 f.) Cf. auch J. Pirenne, Paleographie I (wie oben Anm. 16a) 47, 144-146; M. Höf¬ 
ner, War der sabäische Mukarrib ein «Priesterfürst»? WZKM 54 (1957) 77-85 (In¬ 
haltsangabe: Anth 53 [1958] 627) hält, gegenüber J. Ryckmans, J. Pirenne und A. 
Jamme, daran fest, daß auch der sabäische mukarrib kultische Funktionen hatte (was 
für den qatabanischen mukarrib ausdrücklich bezeugt ist). In Saba war zum mindesten 
die Bundesschließung, d.h. die Konstituierung des theokratischen Staates, und deren 
Erneuerung ein kultischer Akt, den der mukarrib zu vollziehen hatte. Cf. auch Höfner, 
RdM 10/2 (1970) 2401, 347 (Saba 5 ), 2801, 286, 347 (Qatabän), 288 (in Ma'in ist der Titel 
mukarrib unbekannt), 339f. (über die Bundesschließung); zur Bundeserneuerung cf. 
oben Anm. 63. 

Anm. 73: Unabhängig von den Diskussionen über den ursprünglichen Sinn des Wortes 
mukarrib und die religiösen Funktionen des mukarrib (cf. Addendum zu Anm. 70) 
hielten bis vor kurzem die meisten Spezialisten an der Auffassung fest: in Saba führten 
die Herrscher in der älteren Zeit den Titel mukarrib, später, etwa ab 400 v. Chr., den 
Titel malik (König), und darin zeigt sich der Übergang von der Theokratie zum welt¬ 
lichen Königtum; cf. J. Ryckmans, Lhnstitution monarchique (1951) 51-346 passim, 
bes. 73-75, 101, 156-158, 268-282, 330; von Wissmann, Saeculum 4(1953) 911, 
103f.; Höfner, RdM 10/2 (1970) 240-280 passim. Über den mukarrib in Qatabän cf. J. 
Ryckmans, a. a. O. 521, 97, 991; dort führt anscheinend derselbe Herrscher einmal 
diesen, einmal jenen Titel (Höfner, RdM 10/2 [1970] 281, 347); über Hadramaut 
cf. Anm. 78 mit Addendum. - Nun schreibt mir aber Frau Professor M. Höfner 
(am 28.12.1976): «Alle bisherigen Vorstellungen diesbezüglich sind ins Wanken gera¬ 
ten. Eine der Hauptstützen für die Folge 1. mkrb - 2. mlk dürfte tatsächlich sehr frag¬ 
lich geworden sein; der Ausdruck b-mlk-hw in RES 3945/1 (= Gl 1000 A) wird wohl 
eher heißen <während seiner Regierung) und nicht <als er (seil, der mkrb KRB’L WTR) 
König wurde), wie Rhodokanakis übersetzte [cf. Höfner, RdM 10/2 (1970) 241]. Es 
scheint jedenfalls möglich, daß mkrb ein Titel war, den der König (oder sagen wir: der 
Herrscher) bei bestimmten Gelegenheiten verwendete. Ob es möglich sein wird, aus den 
Inschriften in dieser Frage absolut sichere Antworten zu erhalten, bleibt abzuwarten.» 
In einem Brief vom 28.1.1977 gibt Frau Prof. M. Höfner dazu noch folgende Präzi¬ 
sierungen: « Mukarrib war, zumindest in Saba’, bis gegen 500 v. Chr. doch wohl der 
offizielle Herrschertitel. Wenn es den Titel mlk damals schon gegeben hätte, so wäre 
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es doch etwas merkwürdig, daß er in keiner Inschrift aus dieser Frühzeit vorkommt. Wie 
es in Qatabän und Hadramaut damit war, müßte man, glaube ich, noch genauer unter¬ 
suchen; es ist möglich, daß hier die Verhältnisse etwas anders waren». - Nach J. Piren- 
ne gab es in Saba keine zeitliche Priorität des mukarrib- Titels (cf. Paleographie [wie 
Anm. 16a] I 47f., 122-126, 144-146, 1901, 234-243 passim), und in Qatabän stand die 
priesterliche Funktion des mukarrib erst am Ende der Entwicklung (cf. Paleographie I 
1251, 144, 146, 228-237); diese Gesamtkonzeption hängt aber mit ihren Theorien 
über die Chronologie im allgemeinen (cf. oben Anm. 16a) und über die Entwicklungs¬ 
phasen der altsüdarabischen Schrift zusammen. - Cf. zum Ganzen jetzt auch A. F. L. 
Beeston, Kingship in Ancient South Arabia. JESHO 15 (1972) 256-268 (Inhaltsan¬ 
gabe: Anth 70 [1975] 941), bes. 265: «... We would do well to reexamine the earlier 
phase of Sabaean and Qatabanian history, allowing for a possibility that every mkrb 
was in fact also a king. The disappearance of the title mkrb in the later phase of Sabaean 
history should be seen as bound up with the transformation ... of the concept of king¬ 
ship from that of group leadership into that of a territorially based ofhce.» 

Anm. 74: Für das alte Mesopotamien läßt sich die Theorie einer geradlinigen Entwick¬ 
lung von der theokratischen zur säkularisierten Herrschaftsform nicht mehr aufrecht¬ 
erhalten. Die Herrschertitel en, en-si (so wird das betr. Keilschriftzeichen jetzt gelesen, 
statt pa-te-si, wie früher) und lu-gal kommen auch gleichzeitig vor, wobei sich ihre 
genaue Bedeutung und ihre Abgrenzung gegeneinander nicht immer feststellen läßt; 
in bestimmten Zeitabschnitten ist der en-si dem lu-gal untergeordnet. Cf. Dietz Otto 
Edzard, Problemes de la royaute dans la periode presargonique. ARAI 19 (Paris 1971 
- publie Paris 1974) 141-149, bes. 145-149; Claus Wilcke, Zum Königtum in der Ur 
III-Zeit. Ebd. 177-232, bes. 184, 199, Anm. 117-118; F. R. Kraus, Das altbabyloni¬ 
sche Königtum. Ebd. 235-261, bes. 236f., 239, 2461; ferner: Art. Herrscher. RAss 
IV/4-5 (1975) 335a-367a, bes. 335a-342a (D. O. Edzard), mit Bibliographie, ebd. 342a. 

Anm. 78: Cf. J. Ryckmans, L’institution monarchique (wie Addendum zu Anm. 70) 
51, Anm. 2, 54, Anm. 3; von Wissmann und Höfner, Beiträge zur historischen Geo¬ 
graphie (1952) 96, 106, 109 (bzw. 314, 324, 327). 

Anm. 79: Cf. J. Ryckmans, L’institution monarchique (wie Addendum zu Anm. 70) 
11-49, bes. 11, 481; Höfner, RdM 10/2 (1970) 288. 

Anm. 82: Cf. auch N. Pigulevskaja, JESHO 4 (1961) 6-10, 13f. 

Anm. 83: Über die «Priester-Eponymen» (rsw) cf. A. G. Lundin, Die Eponymenliste 
von Saba (aus dem Stamme Halll), Sammlung Eduard Glaser 5 (SBAWW 248/1, Wien 
1965); dazu die Rezensionen: Oriens Antiquus 5 (1966) 143-145 (G. Garbini) ; Anth 
61 (1966) 924 (J. Henninger) ; BiOr 24 (1967) 139b, 143a-145a (J. Ryckmans) ; ferner: 
A. G. Lundin, The List of Sabaean Eponyms Again. JAOS 89 (1969) 533-541 (Aus¬ 
einandersetzung mit der Kritik von A. Jamme; Inhaltsangabe: Anth 66 [1971] 244). 
Cf. dazu auch Höfner, WZKM 62 (1969) 340-342. Über die Funktionen der Epony- 
men cf. bes. Lundin 1965, 57-63; sie waren teils wirtschaftlicher Art (Kontrolle über 
die Bewässerung, Beobachtung des Wirtschaftsjahres u.a.), teils kultischer Art (so das 
Eponymat selbst, astronomische Beobachtungen und entsprechende rituale Handlun¬ 
gen) ; cf. ebd. 63; anscheinend auch Opfer an * Attar (ebd. 61). Cf. zum Ganzen Höfner, 
RdM 10/2 (1970) 348. 

Anm. 84-88: Cf. R. de Vaux, «Levites» mineens et levites israelites. In: Lex tua veritas. 
Festschrift Hubert Junker (Trier 1961) 265-273 (wieder abgedruckt in: Bible et Orient 


249 



[Paris 1967] 277-285); Höfner, RdM 10/2 (1970) 333 f. und die dort zitierte Literatur. 
Die Auffassung, daß es sich nicht um «Priester» und «Priesterinnen», sondern um 
Pfandpersonen handelte, wird durch diese neueren Arbeiten bestätigt. Cf. auch Anm. 
89 und 90. 

Anm. 86: Bei dem Ritus zur Erlangung von Regen, der in einer sabäischen Inschrift 
erwähnt ist (cf. J. Ryckmans, Addendum zu Anm. 57) spielen auch Frauen eine Rolle. 
«Ce n’etait pas une classe sacerdotale ... A notre avis, il s'agit d’une classe sans attache 
tribale speciale (parce qu’elle etait d’origine servile ou etrangere), qui constituait le 
monde des sorcieres, magiciennes, entremetteuses et prostituees. Ce sont evidemment 
ces femmes qui sont directement visees par le terme rqt, et, du moins en partie, par ’ntn 
... (J. Ryckmans, a. a. O. 382; cf. den Kontext 381 f.) Worin die Beteiligung dieser 
Frauen an den Regenriten bestand, wird weiterhin noch interpretiert: «... Sans doute 
s’agissait-il non seulement de pratiques de magie sympathique, mais encore de mani- 
festations exterieures (pleurs, laceration du visage et des vetements) qui sont speciale- 
ment Tapanage de femmes lors de deuils et de calamites publiques, et dont on a d’ail- 
leurs une trace en sud-arabe.» (a. a. O. 385, mit Anm. 3). In all dem sind keine typisch 
priesterlichen Funktionen zu erkennen. (Zur Magie im alten Südarabien cf. auch Höf¬ 
ner, RdM 10/2 [1970] 340 f.) 

Anm. 91: Cf. Henninger, Anth 53 (1958) 794 mit Anm. 333; 61 (1966)869 mit 
Anm. 78 und die dort zitierte Literatur. Zum Artikel von A. F. L. Beeston, The So- 
called Harlots of Hadramaut (Oriens 5 [1952] 16-22) cf. jetzt die kritischen Bemerkun¬ 
gen von Werner Caskel, Gamharat an-nasab (cf. Addendum zu Anm. 17) II 502a; 
Henninger, Anth 61 (1966) 869 mit Anm. 77. 

Anm. 92: Cf. M. Höfner, Drei sabäische Personen Widmungen. WZKM 51 (1948) 
38-42. - Sowohl Höfner (RdM 10/2 [1970] 334) als auch J. Ryckmans (briefliche Mit¬ 
teilung vom 8.12.1976) zweifeln daran, ob es überhaupt eindeutige Beweise für Sakral¬ 
prostitution im alten Südarabien gibt. 

Anm. 93, Z. 5: Die Angabe von A. Featherman ist mir inzwischen zugänglich gewor¬ 
den und hat sich als völlig wertlos herausgestellt, weil sie groteske Mißverständnisse 
und Verwechslungen enthält. Auch was sonst an Belegen für rituelle Nacktheit im 
alten Südarabien angeführt werden könnte, ist nicht stichhaltig. Näheres dazu bei 
Henninger, Anth 53 (1958) 794f. mit Anm. 334 und 336. Zur rituellen Nacktheit 
beim Umlauf (tawäf) um die Ka*ba siehe den Artikel: Zur Frage des Haaropfers bei den 
Semiten (unten Nr. 10), Addendum zu Anm. 73. 

Anm. 93 am Ende: Weitere bibliographische Angaben über Gregentius siehe bei 
Georg Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur I (Cittä del Vaticano 
1944) 22 f. 

Anm. 94: Cf. A. Jamme, Le pantheon sud-arabe preislamique d’apres les sources epi- 
graphiques. LM 60 (1947) 57-147; ders., D. Nielsen et le pantheon sud-arabe preisla¬ 
mique. RB 55 (1948) 227-244; von Wissmann, Saeculum 4 (1953) 92-94; Werner 
Caskel, Die alten semitischen Gottheiten in Arabien, in: Sabatino Moscati (ed.), Le 
antiche divinitä semitiche (Roma 1958) 95-117, bes. 104-113; Höfner, WdM 1/1 
(1965) 491-552; dies., RdM 10/2 (1970) 237-353, bes. 240-295. 

Anm. 97: Über die Ansicht von Nielsen und die daran geübte Kritik siehe jetzt die 
Zusammenstellung der Belege bei Henninger, Anth 71 (1976) 129 f. mit Anm. 2 
und 3, 161 f. mit Anm. 121-125. 
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Anm. 98: Über die Göttertrias im alten Südarabien cf. Addendum zu Anm. 94 
(bes. Höfner, RdM 10/2 [1970] 2451, 248, 252, 2751, 291-293, 3021, 351); über die 
(männliche) Venussterngottheit: Henninger, Anth 71 (1976) 131-134, 152-162 pas¬ 
sim (im Artikel: Zum Problem der Venussterngottheit bei den Semiten, ebd. 129-168); 
über die Sonnengöttin: Jamme, LM 60 (1947) 100-112; Caskel (wie Addendum zu 
Anm. 94) 1081; Höfner, WdM 1/1 (1965) 528-533 (Art. Sams); dies., RdM 10/2 (1970) 
245, 2521, 257, 272-277, 2831, 2911, 2941, 3021, 3151; über den Mondgott cf. Anm. 
99 (mit Addendum); über die Plejaden siehe Artikel: Über Sternkunde und Sternkult 
in Nord- und Zentralarabien (oben Nr. 3). Anm. 220-226 und Addendum zu Anm. 
222 (keine Belege über einen Kult der Plejaden). Zu sonstigen Gottheiten neben 
den drei Hauptgottheiten cf. Addendum zu Anm. 94; über ’Il, der früher wahrschein¬ 
lich Hauptgottheit war, aber an Bedeutung verloren hat, cf. Anm. 107 mit Addendum. 

Anm. 99: Cf. Jamme, LM 60 (1947) 62-85; Caskel (wie Addendum zu Anm. 94) 106- 
108; Höfner, WdM 1/1 (1965) 515 (Stichwort Mondgottheit, mit Hinweisen auf die 
verschiedenen Namen und Beinamen des Mondgottes); dies., RdM 10/2 (1970) 243, 
2471, 254-256, 261-268, 274, 2821, 2861, 2891, 2931, 3021, 310, 312-314, 328. Cf. 
auch oben Anm. 26 mit Addendum. - Über den Mondtempel in Huraida siehe jetzt: 
G. Caton Thompson, The Tombs and Moon Temple of Hureidha (Hadhramaut) 
(Oxford 1944); dazu Rez. von M. Höfner, BiOr 6 (1949) 124b-129b. Über den Mond¬ 
gott im allgemeinen siehe auch: Wilhelm Eilers, Sinn und Herkunft der Planeten¬ 
namen (Bayerische Akademie der Wissenschaften, Phil.- hist. Klasse, Sitzungsberichte, 
Jahrg. 1975, Heft 5. - München 1976), 23-41 passim. 

Anm. 100, Z. 3: Cf. R. Dussaud, La penetration des Arabes (1955) 127: «... L'archeo- 
logie sud-arabe manque de bas-reliefs eclairant les textes religieux et nous mettant en 
garde contre des systemes arbitraires.» Ebd. Anm. 1: «Nous visons en particulier le 
cas de Ditlef Nielsen dont Toeuvre considerable est fondee sur une longue recherche, 
malheureusement dominee par ce qu'on a justement appelee la 'hantise du dieu 
lunaire'.» (Dussaud verweist dann auf die kritischen Äußerungen von E. Dhorme, 
G. Ryckmans und A. Jamme). 

Anm. 100, Z. 8: Über die Mondgöttin Nikkal (< sumerisch Ningal), die neben dem 
westsemitischen Mondgott Yarah (Yarih) in Ugarit vorkommt, cf. die Belege bei 
Henninger, Anth 71 (1976) 162, Anm. 122. 

Anm. 101: Das «Gewand» für * Attar könnte aber auch eine Hülle für einen nicht 
menschengestaltigen Kultstein sein; cf. M. Höfner, BiOr 9 (1952) 213a (in der Rez. 
über G. Ryckmans, Les religions arabes preislamiques 2 [1951], a. a. O. 212a-214b). 

Anm. 102: Cf. die oben, Addendum zu Anm. 99, zitierten Texte, bes. Höfner, RdM 
10/2 (1970) 2821, 2891; cf. auch Höfner, WdM 1/1 (1965) 4961 (Art. ’Anbäy), 510 
(Art. Haukim). 

Anm. 103: Über Ahnenkult cf. Rathjens, JKF 1(1950/51) 21; ders., Tribus 2/3 
(1952/53) 298 (Allgemeines über Grabstätten ebd. 296-301); Allgemeines über Gräber 
und Grabbeigaben auch: von Wissmann, Saeculum 4 (1953) 94-97: Höfner, WdM 
1/1 (1965) 545-547 (Art. Totenkult); dies., RdM 10/2 (1970) 341-347 (Gräber und To¬ 
tenkult) und die dort zitierte Literatur. Vergöttlichung eines Königs ist nur für Ausän 
sicher bezeugt; cf. von Wissmann, Saeculum 4 (1953) 91, 101 f.; Höfner, WdM 1/1 
(1965) 552 (Art. Yasduq’Il); Beeston, JESHO 15 (1972) 267 f. In anderen Fällen ist 
Vergöttlichung von Menschen (Sippenahnen?) nur zu vermuten; cf. Höfner, WdM 
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1/1 (1965) 497 (Art. ’Aranyada'), 502 (Art. 'Azizlät), 510 (Art. Hauf’il), 552 (Art. 
Yada'sumhü). 

Anm. 104: Unter den Gottheiten, die neben den drei Astralgottheiten Vorkommen, 
(cf. die im Addendum zu Anm. 94 zitierte Literatur) sind besonders die «Schutzgott¬ 
heiten» (von Orten, Stämmen, Familien, Einzelpersonen) zu erwähnen (diese Funktion 
kann aber auch von den «großen» Göttern ausgeübt werden); cf. bes. Jamme, LM 60 
(1947) 115-146; Caskel (1958) 113; Höfner, WdM 1/1 (1965) 515 (Art. Mandah), 
533 (Art. Säyim); dies., RdM 10/2 (1970) 277f. (es ist umstritten, ob mandah Schutz¬ 
gottheiten oder Bewässerungsgottheiten bezeichnet). - Über «niedere» Gottheiten, die oft 
schwer von Naturgeistern abzugrenzen sind, cf. von Wissmann, Saeculum 4 (1953) 93. 

Anm. 105: Cf. jetzt Henninger, Anth 71 (1976) 144-147 mit Anm. 61-69 und die dort 
zitierte Literatur. 

Anm. 106: Über Beziehungen zwischen altsüdarabischer und altnordarabischer Reli¬ 
gion cf. jetzt Jacqueline Pirenne, La religion des Arabes preislamiques d’apres trois 
sites rupestres et leurs inscriptions, In: Al-Bahit. Festschrift Joseph Henninger 
(cf. Addendum zu Anm. 63) 177-217, bes. 178-191, 212-214. 

Anm. 106a: Cf. J. Henninger, Menschenopfer bei den Arabern. Anth 53 (1958) 721- 
805, bes. 733-766, 797-803. 

Anm. 106c: Cf. J. Henninger, Die unblutige Tierweihe der vorislamischen Araber in 
ethnologischer Sicht (unten Nr. 8). 

Anm. 107: Nach neueren Arbeiten scheint auch im alten Südarabien, wie bei anderen 
semitischen Völkern, der Gott ’Il (’El) in alter Zeit eine größere Bedeutung besessen 
zu haben (dafür spricht sein Vorkommen in den Personennamen), dann aber durch 
andere Gottheiten (zunächst durch * Attar , dann durch den Mondgott) in den Hinter¬ 
grund gedrängt worden zu sein, so daß er später im Kult keine Rolle mehr spielt. Cf. 
dazu Henninger, Anth 71 (1976) 159-161 mit Anm. 114-120 und die dort zitierte 
Literatur. Die Vermutung, 3 Il sei ursprünglich auch ein Mondgott gewesen, geht auf 
Nielsen zurück und entbehrt der positiven Begründung (cf. zur Kritik an Nielsen 
oben Anm. 97 mit Addendum). — Zur Frage, ob *Attar ursprünglich ein (androgyner) 
Himmelsgott war und erst nachträglich «astralisiert» wurde, cf. Henninger, a. a. O. 
bes. 156-162. - Zu den späten (jüdisch oder christlich beeinflußten) monotheistischen 
Inschriften cf. Höfner, RdM 10/2 (1970) 280. 

Anm. 108: Cf. R. Blachere, Histoire de la litterature arabe (wie Addendum zu Anm. 
109) I 321, 36; cf. auch Artikel Nr. 1: La religion bedouine preislamique (oben Nr. 1), 
121 mit Anm. 27-28, 125 f. mit Anm. 48-51 und Addenda. 

Anm. 109: Cf. Alfred Bloch, Qaslda. Asiatische Studien 2 (1948) 106-132 (Inhalts¬ 
angabe: Anth 45 [1950] 375 f.); Regis Blachere, Histoire de la litterature arabe, des 
origines ä la fin du XV e siede de J.-C., 3 vols. (Paris 1952-1966), bes. II (1964) 368-453; 
Fuat Sezgin, Geschichte des arabischen Schrifttums, Band II: Poesie bis ca. 430 
H. (Leiden 1975), 1-315, bes. 7-33. 

Anm. 110: Cf. oben Anm. 12 mit Addendum. 

Anm. 112: Hinsichtlich der theophoren Namen ist vielleicht eine größere Zurück¬ 
haltung angebracht; cf. Artikel: La religion bedouine preislamique (oben Nr. 1), 
Anm. 50a und die dort zitierte Literatur. 
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Anm. 113: In neuester Zeit hat der Islam bei den Beduinen in Sa'üdi-Arabien offenbar 
tiefere Wurzeln geschlagen; cf. z.B. Donald Powell Cole, Nomads of the Nomads. 
The Ä1 Murrah Bedouin of the Empty Quarter (Chicago 1975) 112-135, bes. 126-129 
(Rezension von J. Henninger, Anth 71 [1976] 638f.) 

Anm. 114: Cf. Werner Caskel, Die Bedeutung der Beduinen in der Geschichte der 
Araber (Köln und Opladen 1953) 34. 

Anm. 115: Cf. Rathjens, Tribus 2/3 (1953) 277-279, 296-299; von Wissmann, 
Saeculum 4 (1953) 77, Anm. 21 (Ende); man will besonders in der elliptischen Tempel¬ 
form den «hamitischen» Einfluß erkennen (cf. auch Höfner, AfO 16 [1952/53] 124b). 

Anm. 116: Cf. J. Henninger, Über Lebensraum und Lebensformen der Frühsemiten 
(Köln und Opladen 1968) 9 mit Anm. 7 und der dort zitierten Literatur; ferner: I. M. 
Diakonoff, Semito-Hamitic Languages. An Essay in Classification (Moscow 1965) 
[von Henninger, 1968, noch nicht berücksichtigt]; dazu Dietz Otto Edzard, Die 
semitohamitischen Sprachen in neuer Sicht. RA 61 (1967) 137-149 (Inhaltsangabe: 
Anth 65 [1970] 642); Rezension von Joh. Friedrich, ZDMG 118 (1968) 136 f. 

Anm. 118: Allgemeines zur kulturhistorischen Einordnung der Rinderzucht: W. 
Schmidt, UdG XII (Münster i. W. 1955) 765-768; Henninger, Les fetes de printemps 
(cf. Addendum zu Anm. 50-52) 103 f. mit Anm. 264-267, 202-204 mit Anm. 772-786 
und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 119: Cf. W. Schmidt, Zu den Anfängen der Herdentierzucht. ZfE 76 (1951) 1-41, 
bes. 14-16, 20-23, 30-11. 

Anm. 121 , Z. 3: Cf. Carleton S. Coon, Measuring Ethiopia and Flight into Arabia 
(London 1936) 230; im ganzen Kontext (ebd. 228-231) handelt es sich um Berichte aus 
zweiter Hand, die etwas zurückhaltend zu bewerten, aber, verglichen mit den Angaben 
von Glaser, doch zu beachten sind. (Cf. auch Addendum zu Anm. 30.) 

Anm. 123: Rathjens, Tribus 2/3 (1952/53) 275-278; A. Grohmann, Arabien (1963) 
14-20; Harold A. Mc Clure, The Arabian Peninsula and Prehistoric Populations 
(Miami, Florida 1971), bes. 16-36 (Paleoclimate and Paleogeography); Emmanuel 
Anati, Rock Art in Central Arabia (Expedition Philby-Ryckmans-Lippens en Arabie. 
l re partie: Geographie et Archeologie, tome 3). Parts I-IV (Louvain 1968-1974), dazu 
Rez. von J. Pirenne, Syria 47 (1970) 414a-417a; von J. Henninger, Anth 65 (1970) 
667-669; 68 (1973) 967 f.; 71 (1976) 636 f. 

Anm. 126: Cf. ArV, Nr. 27 und 28. 

Anm. 127: Bezüglich der «Pariastämme» (nicht der Pariaklassen) in Südarabien ist an 
meinen früheren Ausführungen einiges zu korrigieren; cf. ArV, Nr. 22, bes. die Addenda. 

Anm. 129: Über weitere Ausgrabungen siehe die eingangs angeführten Publikationen, 
bes. von Wissmann, Grohmann und Höfner; ferner: Ray L. Cleveland, An Ancient 
South Arabian Necropolis. Objects from the Second Campaign (1951) in the Timna* 
Cemetery. (Baltimore 1965) [nach den Rez. von J. Ryckmans, BiOr 24 (1967) 226a-b; 
und von J. Pirenne, Syria 46 (1969) 156a-161a]; Gus W. van Beek, Hajar Bin 
Humeid. Investigations at a Pre-Islamic Site in South Arabia, with contributions by 
Albert Jamme [etc.] (Baltimore and London 1969) [nach der Rez. von J. Ryckmans, 
BiOr 29 (1972) 236a-237b]; J. Pirenne, Le peristyle du temple de Märib d'apres les 
fouilles de 1951-52. Syria 46 (1969) 293-318. 
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8 


DIE UNBLUTIGE TIERWEIHE 
DER VORISLAMISCHEN ARABER 
IN ETHNOLOGISCHER SICHT* 

(1950) 


[179] In dem breiten Steppengürtel, der Asien und Afrika durchzieht und 
die Heimat der großen Hirtenvölker bildet, hat Arabien die Rolle eines 
Bindegliedes zwischen Asien und Afrika und spielt daher bei allen kultur¬ 
vergleichenden Studien über die Hirtenvölker eine wichtige Rolle. Wenn 
es sich um Religionsgeschichte handelt, stößt die Forschung hier allerdings 
auf bedeutende Schwierigkeiten, weil in Arabien die frühere Religion durch 
den Islam verdrängt worden ist. Um so wichtiger ist es, die spärlichen Anga¬ 
ben über die vorislamische Religion sorgfältig zu sammeln und in verglei¬ 
chender Untersuchung zu deuten. Der Verfasser hat diese Aufgabe in Angriff 
genommen, zunächst in einer größeren Arbeit über das Opfer bei den Ara¬ 
bern, aus der bisher nur einige Teile veröffentlicht werden konnten 1 . In 
einem gewissen Zusammenhang mit dem Opfer steht ein interessantes 
Phänomen, das hier etwas eingehender behandelt werden soll, nämlich die 
unblutige Tierweihe. 


* Band 4 der Zeitschrift «Paideuma» (1950), herausgegeben als Festschrift zum 
50jährigen Jubiläum des Frobenius-Institutes, wo dieser Artikel zuerst publiziert 
wurde, erschien gleichzeitig in anderem Einband als Buch unter dem Titel «Mythe, 
Mensch und Umwelt». (Vgl. dazu die Besprechungen von M. Eliade, RHR 140 [1951] 
2461; H. W. Obbink, BiOr 9 [1952] 226a-228a). 

1 Siehe: J. Henninger, Ist in Arabien die rituelle Erdrosselung eines Tieres 
bekannt? Anth 37/40 (1942/45) 319f. [unten Nr. 11]; Das Opfer in den altsüdarabi¬ 
schen Hochkulturen. Anth 41/44 (1946/49) 779-810 [oben Nr. 7]; Über Huhnopfer und 
Verwandtes in Arabien und seinen Randgebieten. Anth 41/44(1946/49) 337-346; Le 
sacrifice chez les Arabes. Ethnos (Stockholm) 13 (1948) 1-16 [oben Nr. 6]. [ ] 
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Darunter verstehen wir eine Kulthandlung, durch die ein lebendes Tier 
dem profanen Gebrauch entzogen und einer Gottheit (oder überhaupt einem 
übermenschlichen Wesen) zum ausschließlichen Eigentum überlassen wird, 
ohne daß es jemals als Schlachtopfer dargebracht würde. Die so definierte 
Tierweihe unterscheidet sich also 1. von einer auf das Opfer vorbereiten¬ 
den Weihe; diese kann z.B. darin bestehen, daß ein Tier schon längere 
Zeit, etwa mehrere Wochen oder Monate vor dem Opfertermin, von den 
übrigen Tieren abgesondert und gekennzeichnet wird. Diese Tierweihe ist 
nicht unblutig, weil das Endziel der ganzen Handlung die rituelle Schlach¬ 
tung ist. Die hier zu besprechende Tierweihe unterscheidet sich auch 2. 
von der Überlassung eines lebenden Tieres an Kultuspersonen zu wirtschaft¬ 
lichen Zwecken, z.B. als Arbeitstier für die Bestellung der Tempelgrund¬ 
stücke, oder zum Verkauf, wobei der Erlös zum Lebensunterhalt des Kultus¬ 
personals dient. Die beiden letztgenannten Arten von «Tierweihe» finden 
sich ebenfalls in Arabien, sollen aber hier nur nebenbei behandelt werden 
(siehe unten Anm. 19, 34, 48). Die unblutige Tierweihe, von der hier die 
Rede sein soll, schließt prinzipiell jeden [180] wirtschaftlichen Gebrauch 
aus, einerlei, ob die betreffenden Tiere einfach freigelassen oder einem Heilig¬ 
tum zugewiesen werden 2 . Wo trotzdem ein scheinbar profaner Gebrauch 
zugelassen wird, ist er altruistisch motiviert und deshalb nicht mit einem 
wirtschaftlichen Gebrauch zum eigenen Vorteil auf eine Stufe zu stellen. 

Die unblutige Tierweihe im vorislamischen Arabien ist schon öfters 
behandelt worden; fast jeder Autor, der sich mit der vorislamischen arabi¬ 
schen Religion beschäftigt, erwähnt sie wenigstens kurz. Soweit ich sehe, ist 
sie bisher aber nur von W. Schmidt in einen größeren ethnologischen Zusam¬ 
menhang hineingestellt worden; dieser erwähnt sie auch nur nebenbei, 
anläßlich der Behandlung des Eigentums, und berücksichtigt nur einen 
kleinen Teil des vorliegenden Materials 3 . Daher dürfte eine neue Behand¬ 
lung an dieser Stelle wohl angebracht sein. 


2 So definiert auch Th. Nöldeke die unblutige Tierweihe als «the practice of setting 
an animal at liberty ... thenceforth the animal in question was not to be used for any 
purpose, except perhaps by needy travellers who might be allowed to milk it». (ERE 
I [Edinburgh 1908] 666a [Art. Arabs, Ancient]). Ebenso auch William Robertson 
Smith : «These camels seem to be sometimes spoken of as the property of the deity, but 
they were not used for his Service. Their consecration was simply a limitation of man's 
right to use them.» (Lectures on the Religion of the Semites. [ 3 London 1927. With an 
Introduction and Additional Notes by Stanley A. Cook] 149). 

3 Wilhelm Schmidt, Das Eigentum auf den ältesten Stufen der Menschheit. II. Das 
Eigentum im Primärkulturkreis der Herdenviehzüchter Asiens (Münster i. W. 1940) 
315; vgl. auch 285 f. - Die unblutige Tierweihe in Nord- und Zentralasien ist von W. 
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Die Tatsache der unblutigen Tierweihe ist für das vorislamische Arabien 
bezeugt durch einige Stellen des Korans, gelegentliche Anspielungen bei 
vorislamischen Dichtern und vor allem durch arabische Autoren aus der 
muslimischen Zeit (Korankommentatoren. Traditionensammler, Histori¬ 
ker usw.). Ihre Angaben sind allerdings mit großer Vorsicht zu gebrauchen 4 ; 
die kritische Sichtung der einschlägigen Angaben ist aber zum größten 
Teil schon in den Werken geschehen, die sich ex professo mit der vorislami¬ 
schen Religion der Araber befassen, vor allem bei J. Wellhausen 5 und 
W. R. Smith 6 . Wo die [181] Interpretationen und Urteile dieser Spe¬ 
zialisten voneinander abweichen oder aus anderen Gründen unhaltbar 
erscheinen, soll hier versucht werden, aus allgemein-ethnologischen Erwä¬ 
gungen heraus zu einer Entscheidung zu kommen. 

Zu vielen Heiligtümern von Lokalgottheiten im vorislamischen Arabien 
gehörte ein «heiliges Gehege», eine Art Naturpark mit Wasser und reich¬ 
licher Vegetation (so werden öfters Bäume darin erwähnt), das meistens 
himä genannt wird 7 , seltener haram 8 . Innerhalb dieses Bezirkes durften 


Schmidt und anderen bereits ausführlicher behandelt worden: siehe darüber unten 
Anm. 58. 

4 Hier gilt im wesentlichen das Gleiche, was J. Friedländer hinsichtlich eines 
Sagenstoffes einmal bemerkt: «Die Traditionarier und Exegeten des Islams waren keine 
Folkloristen, sondern Theologen. Worauf es ihnen ankam, war nicht die Feststellung 
der Sage, sondern die Deutung des göttlichen Buches, dem sie ihr Können und Wissen 
widmeten, häufig auch opferten. Wir müssen daher genau unterscheiden zwischen dem, 
was die Traditionarier, in ihrer Abhängigkeit vom Koran, aus demselben herauslesen, 
und dem, was sie, mit größerer Gelehrsamkeit ausgestattet, in denselben hineinlesen. 
Die muhammedanischen Theologen waren nur allzu leicht geneigt, da, wo sie nichts 
Besseres wußten, den Koran zum Ausgangspunkt ihrer eigenen Erdichtungen zu 
machen und das nackte Koran wort hinter Legendenschmuck verschwinden zu lassen. 
Wo dies der Fall ist, sind ihre Angaben lediglich subjektive Einfälle und für die Ge¬ 
schichte der Sage ohne Wert. Wo dagegen die Theologen, auch im Anschluß an den 
Koran, Dinge Vorbringen, die im Koran selber nicht angedeutet sind oder gar mit des¬ 
sen Wortlaut im Widerspruch stehen, da liegt ohne Zweifel alte Überlieferung vor, die, 
kritisch gesichtet, mit großem Nutzen für die Geschichte der Sage verwendet werden 
kann.» (Die Chadhirlegende und der Alexanderroman [Leipzig-Berlin 1913] 67f.) Mit 
der Schlußfolgerung, daß im Falle von Divergenzen immer «ohne Zweifel alte Überlie¬ 
ferung» vorliege, geht Friedländer freilich auch wieder etwas zu weit, aber im großen 
und ganzen trifft seine Formulierung das Richtige. 

5 J[ulius] Wellhausen, Reste arabischen Heidentums. 2 Berlin und Leipzig 1897 
(Neudruck 1927). [ 1 1887]. 

6 Siehe oben Anm. 2. 

7 Wellhausen, a. a. O. 30, 34f., 49, 51, 105-107, 108f., 141; Smith, a. a. O. 112 
note 1, 142-151, 155-157; Cook, ebd. 543; Henri Lammens, Le Berceau de lTslam I. 
Le Climat - Les Bedouins (Romae 1914) 37, 60-64; Frants Buhl. Das Leben Muham- 
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keine Bäume oder Sträucher umgehauen und kein Wild getötet werden, 
außer Raubtieren. (Für den haram von Mekka und Medina hat der Islam 
diese Gewohnheiten übernommen und zu einem Bestandteil der Wall¬ 
fahrtsvorschriften gemacht; daher finden sich bei den muslimischen Juristen 
zahlreiche Einzelheiten darüber 9 ). Im himä weideten auch die der betref¬ 
fenden Gottheit geweihten Haustiere 10 ; meistens waren es Kamele, aber 
auch Schafe werden erwähnt n . Vieh, das sich zufällig in das himä verlief, 


meds. Deutsch von H. H. Schaeder (Leipzig 1930) 40, 74, 78, 80; Rosa Klinke- 
Rosenberger, Das Götzenbuch (Kitdb al-Asnäm) des Ibn al-Kalbi (Leipzig 1941) 
97 Anm. 140; Gaudefroy-Demombynes, Contribution ä l’etude du pelerinage de la 
Mekke (Paris 1923) 1-25, 287. Über die Ableitung des Wortes von der (gemeinsemiti¬ 
schen) Wurzel hmy «schützen, hüten» siehe Smith 150 mit note 2; vgl. auch Cook, ebd. 
543; Klinke-Rosenberger 97 Anm. 140; Lammens 37. [ ] 

Eine solche Privatweide konnte aber auch eine profane Einrichtung sein (Well¬ 
hausen 107f.; Lammens 37, 60-64; Buhl 40; vgl. auch Georg Jacob, Altarabisches 
Beduinenleben [ 2 Berlin 1897] 221). In diesem Sinne wird das Wort heute noch gebraucht, 
um Weideland in der Nähe von Dörfern und Städten zu bezeichnen, dessen Benutzung 
den Beduinen nicht gestattet ist (Charles M. Doughty, Travels in Arabia Deserta. 
[New and Definitive Edition. London 1936] II 268, 310: vgl. auch ebd. 623a, Ind. s. v. 
H’rnd. In seiner Besprechung der 1. Auflage [Cambridge 1888] hat Wellhausen auch 
diese Einzelheit hervorgehoben. (ZDMG 45 [1891] 177). Wellhausen, Reste arab. 
Heidentums 107f., betrachtet das profane himä als eine sekundäre Erscheinung, 
Lammens 61 f. dagegen als das Ursprüngliche, dem nur in bestimmten Fällen nachträg¬ 
lich noch ein religiöser Charakter verliehen wurde. Über den Grundbesitz, besonders 
die Weiderechte im alten Arabien siehe auch Smith 951, 1041, 112, 1431, dazu 
Cook ebd. 636. Immerhin zeigen aber die reichen von Lammens (37, 60-64) gesammel¬ 
ten Materialien, daß solche Weidereservate ziemlich häufig waren. [ ] 

8 Wellhausen 78, 105; Gaudefroy-Demombynes 1-25; Buhl 38; Klinke- 
Rosenberger 39, 62, 97 Anm. 140, 138 Anm. 427. Über die Ableitung des Wortes von 
der ebenfalls gemeinsemitischen Wurzel hrm, deren Grundbedeutung etwa «trennen» 
oder «entziehen» sein könnte, siehe Smith 150 mit note 1; Cook ebd. 543; Klinke- 
Rosenberger 97f. Anm. 140. - Haram ist immer ein religiöser Begriff und kam nach 
Lammens (60-64, bes. 61 f.) (als eine höhere Stufe der Unverletzlichkeit, die eine reli¬ 
giöse Sanktion einschloß) nur dann einem himä zu, wenn es ein Heiligtum umgab. Auch 
die Form harim kommt vor (Lammens 37). Eine andere, seltenere Bezeichnung ist 
mahgar [mahgar ] (Wellhausen 105). [ ] 

9 Wellhausen 30, 51, 78, 106; Smith 142, 146, 156; Gaudefroy-Demombynes 
7-16; Klinke-Rosenberger 97 Anm. 140; Buhl 38; vgl. auch Lammens 62f. Es 
wird erzählt, daß sogar Wölfe und Jagdhunde diese heiligen Territorien respektierten 
(Belege siehe bei Lammens 63). Einzelheiten über Vegetation ebd. 64f. 

10 Wellhausen 54, 55,107,113; Jacob 221; Lammens 62. Nöldeke (666a) betrach¬ 
tet es nur als wahrscheinlich, daß diese Tiere im heiligen Gehege waren. Vgl. auch 
Smith 149 note 2; siehe ferner unten Anm. 13. 

11 Wellhausen 107, 112-114; Buhl 86 Anm. 239. 
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verfiel ebenfalls dem Heiligtum, und es galt als Sakrileg, solche Tiere 
zurückzuholen 12 . 

[182] Die geweihten Tiere kamen aber nicht immer in das himä 13 ; oft 
blieben sie auch bei ihrer Herde und wurden nur gezeichnet 14 oder auch 
durch eine schwere Verwundung zum Reiten und Lastentragen unfähig 
gemacht 15 . Jedenfalls durften sie nicht mehr zum Reiten oder Lastentragen 
benutzt werden, auch wenn sie physisch noch dazu imstande waren 16 ; 
in Notfällen kam es aber doch vor, daß man sich ihrer bediente 17 . Auch 
durften sie nicht geschlachtet werden 18 , und melken durfte man die Kamel¬ 
stuten nicht, außer für Gäste und Arme 19 . Auch kam es vor, daß die Jungen 
der so geweihten Tiere nur von Männern, nicht von Frauen gegessen werden 
durften 20 , ähnlich wie bei manchen Opfermahlzeiten die Frauen vom 
Genuß des Opferfleisches oder wenigstens bestimmter Teile ausgenommen 
waren 21 . 

Der Koran verurteilt alle diese Beschränkungen schärfstens: «(139) Und 
sie sprechen: (Dieses Vieh und diese Früchte sind verboten, wenn wir es 
nicht erlauben> - in ihrer Meinung - und: <Es gibt Vieh, dessen Rücken 


12 Wellhausen 53-55, 107; Smith 146, 149; Buhl 38; Lammens 62; Klinke- 
Rosenberger 73 Anm. 27. Das Asylrecht soll sich sogar soweit erstreckt haben, daß 
auch gestohlenes Vieh von seinen Eigentümern nicht mehr zurückgeholt werden durfte, 
wenn es einmal in den heiligen Bezirk gebracht worden war. Smith (149) nimmt das ohne 
weiters als Tatsache, während Wellhausen darin eher die unberechtigte Verallgemei¬ 
nerung eines gelegentlichen Mißbrauches sieht (52 f., bes. 53; siehe auch Klinke-Rosen¬ 
berger 62). Über die tieferen Gründe dieser Meinungsverschiedenheit siehe unten 
p. 187 f. 

13 Wellhausen 113, 114; Smith 149 mit note 2, 450, 462. 

14 Wellhausen 113; Smith 149; Jacob 221; Walter Gottschalk, Das Gelübde 
nach älterer arabischer Auffassung (Berlin 1919) 1191, 121; siehe auch Eugen Mitt¬ 
woch, MSOS 16/2 (1913) 41, Nr. XXIV (im Artikel: Abergläubische Vorstellungen 
und Bräuche der alten Araber. Nach Hamza al-Isbahäni. Ebd. 37-50). [ ] 

15 Wellhausen 114; Smith 149 note 3; Gottschalk 122f; vgl. auch Mittwoch 41, 
Nr. XXIV. [ ] 

16 Wellhausen 112, 113; vgl. Smith 149, note 3, 450; Gaudefroy-Demombynes 
2871 

17 Wellhausen 113 Anm. 1; Smith 149 note 3; Gottschalk 120. 

18 Wellhausen 168. 

19 Wellhausen 113, 168; Smith 149 note 3; Nöldeke 666a. - Ähnliche Beschrän¬ 
kungen galten auch für die zum Schlachtopfer bestimmten Tiere während der Weihe¬ 
periode, die dem Opfer vorausging; vgl. darüber Gottschalk 134; Gaudefroy-De¬ 
mombynes 2871 

20 Wellhausen 113; Smith 149 note 3; Gottschalk 120, 121. [ ] 

21 Wellhausen 113. 
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verboten ist >. Und es gibt Vieh, über das sie nicht Allahs Namen sprechen, 
es wider ihn erdichtend. Wahrlich, er wird ihnen lohnen für ihre Erdich¬ 
tungen. (140) Und sie sprechen: <Was im Schoß dieses Viehes ist, ist unsern 
Männern erlaubt und unseren Gattinnen verwehrt. > Ist es aber tot (geboren), 
so haben beide Anteil daran. Wahrlich, lohnen wird er ihnen ihre Behaup¬ 
tungen; siehe, er ist weise und wissend. (141) Verloren sind diejenigen, wel¬ 
che ihre Kinder töricht in ihrer Unwissenheit mordeten, und welche ver¬ 
wehrten, was Allah ihnen beschert, indem sie wider ihn (eine Lüge) erdich¬ 
teten. Sie irrten und waren nicht geleitet. (142) Und er ist es, welcher wach¬ 
sen läßt Gärten mit Rebspalieren und ohne Rebspaliere und die Palmen 
und das Korn, dessen Speise verschieden ist, und die Oliven und die Granat¬ 
äpfel, einander gleich und ungleich. Esset von ihrer Frucht, so sie Frucht 
tragen, und gebet die Gebühr davon am Tag der Ernte, und seid nicht 
verschwenderisch; siehe, er liebt nicht die Verschwender. (143) Und unter 
den Kamelen gibt es Lasttiere und Schlachttiere; esset von dem, was euch 
Allah beschert, und folget nicht den Fußstapfen des Satans; siehe, er ist 
euch ein offenkundiger Feind. (144) (Ihr habt) acht zu Paaren, von den 
Schafen zwei [183] und von den Ziegen zwei. Sprich: <Hat er die beiden 
Männchen verwehrt oder die beiden Weibchen oder, was der Mutterschoß 
der Weibchen in sich schließt ? Verkündet es mir mit Wissen, so ihr wahr¬ 
haft seid>. (145) Und von den Kamelen zwei und von den Rindern zwei. 
Sprich: <Hat er die beiden Männchen oder die beiden Weibchen verwehrt, 
oder, was der Mutterschoß der Weibchen in sich schließt ? Oder wäret ihr 
Zeugen, als Allah euch dieses befohlen >? Wer aber ist sündiger als der, 
welcher wider Allah eine Lüge ersinnt, um unwissende Leute irrezuführen ? 
Siehe, Allah leitet nicht die Ungerechten. (146) Sprich: <Tch finde nichts in 
dem, was mir offenbart ward, dem Essenden verboten zu essen, als Krepiertes 
oder vergossenes Blut oder Schweinefleisch - denn dies ist ein Greuel - 
oder Unheiliges, über dem ein anderer als Allah angerufen ward> 22 ». Hier 
werden also die Beschränkungen im Gebrauch und Genuß von Tieren, 
außer denen, die (unter jüdischem Einfluß) im letzten Vers vorgeschrieben 
werden, verurteilt, als gegen die göttliche Schöpfungsordnung gerichtet, 
und mit heidnischen Greueln wie dem Kindermord (gedacht ist an das Leben¬ 
digbegraben der neugeborenen Mädchen) auf eine Stufe gestellt. 

Weniger ausführlich, aber ebenso entschieden heißt es an der vielkom¬ 
mentierten Stelle Sure 5, 102: «Allah hat nichts festgesetzt hinsichtlich 
Bahlra oder Sä’iba oder Wasila oder Häml; vielmehr ersinnen die Un- 


22 Sure 6, 139-146. [ ] 
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gläubigen Lügen wider Allah, und die meisten von ihnen haben keinen 
Verstand.» 23 Hier ist offenkundig von vier verschiedenen Arten von 
Weihetieren die Rede, und deshalb hat diese Stelle seit jeher großes Interesse 
erregt; aber die Definitionen der einzelnen Termini durch die arabischen 
Philologen (die alle der islamischen Zeit angehören) sind durchaus nicht 
einheitlich 24 ; oft wird man einfach geraten haben, um aus dem Koranwort, 
mochte es auch noch so dunkel sein, auf jeden Fall einen Sinn herauszube¬ 
kommen 25 . Es wird daher besser sein, sich auf diese Erklärungsversuche 
weiter nicht zu stützen. 

Wichtiger sind die gelegentlich gemachten Angaben, welches die Anlässe 
zur unblutigen Tierweihe waren. Es wird berichtet, daß eine Kamelstute, 
die zehnmal weibliche Füllen geworfen hatte, dem profanen Gebrauch ent¬ 
zogen wurde 26 (bzw. das zehnte weibliche Kamelfüllen selbst; die Angaben 
sind zum Teil verworren) 27 . Ähnlich geschah es bei einem Mutterschaf 28 
und bei einem Kamelhengst, der eine bestimmte Zeit hindurch [184] 
erfolgreich beschält hatte 29 . Daher erklärt Wellhausen den Sinn der 
Weihe so: «Das Wesen der Sache, das durch alle Differenzen klar hindurch¬ 
scheint, läuft hinaus auf Danksagung für die Fruchtbarkeit des Viehs, nur 
daß in diesem Fall nicht der Wurf geschlachtet, sondern die verdienten 
Etern auf die Weide der Gottheit geschickt wurden 30 ». Es ist also der 
gleiche Gedanke wie beim Primitialopfer, das im vorislamischen Arabien 
ebenfalls bekannt war 31 ; nur handelt es sich in diesem Falle nicht um die 
Opferschlachtung, wie bei den Primitialopfern, sondern eher um eine Art 


23 Sure 5, 102. 

24 Vgl. Wellhausen 112f.; Jacob 221; Gottschalk 1201; Klinke-Rosenberger 
33, 78 Anm. 44, und die an den genannten Stellen zitierten Belege. — Für weitere Ein¬ 
zelheiten siehe die muslimischen Korankommentatoren und die Koranübersetzungen 
in europäische Sprachen, die in den Anmerkungen oder der Einleitung deren Angaben 
übernommen haben, wie Sale, Palmer, Rodwell, Wherry, Kasimirski, Montet, 
M. Henning u.a.; vgl. darüber Gustav Pfannmüller, Handbuch der Islam-Literatur 
(Berlin und Leipzig 1923) 206-229. [ ] 

25 Vgl. Gottschalk 120 f.: «Über die Begriffsbestimmung der einzelnen Arten sind 

sich die muslimischen Gelehrten sehr wenig einig, besonders scheint man sich über die 
Unkenntnis der wasila mit den waghalsigsten Definitionen hinweggeholfen zu haben». 
Vgl. auch oben Anm. 4. [ ] 

26 Wellhausen 113; Smith 462; Jacob 221; Gottschalk 121. 

27 Vgl. Wellhausen 113; Gottschalk 120f. 

28 Wellhausen 113; Gottschalk 121. 

29 Wellhausen 113; Gottschalk 121. 

30 Wellhausen 113. [ ] 

31 Vgl. z.B. Wellhausen 981, 121 f.; Smith 1091, 111, 2271 note 3, 368 note 1, 
462-465; Gottschalk 119. [ ] 
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von Votivgeschenk 32 . Daher wird es verständlich, daß die Freilassung von 
Tieren auch bei anderen Gelegenheiten gelobt werden konnte, z.B., für den 
Fall, daß man von einer Krankheit genäse, glücklich von einer Reise zurück¬ 
kehrte oder wohlbehalten aus einem Gefechte entkäme 33 . Auf die Frage, 
wie Votivgeschenk und Opfer gegeneinander abzugrenzen sind, braucht 
hier nicht eingegangen zu werden; es mag hier genügen, festzustellen, daß 
es sich in dem einen wie in dem anderen Falle um ein Geschenk an die Gott¬ 
heit (bzw. an ein übermenschliches Wesen im weitesten Sinne) handelt. 

Bevor die Frage nach dem Sinn der unblutigen Tierweihe genauer gestellt 
wird, sollen auch noch ihre mutmaßlichen Überlebsel im heutigen Arabien 
behandelt werden 34 . [185] Der Koran hat die blutigen Opfer bestehen 


32 Vgl. Wellhausen 121 Anm. 2 mit ebd. 26, 31, 48, 52, 53, 102, 103, 104, 112; 
Smith 1671, 185, 339, 460; Gottschalk 133 f.; Gaudefroy-Demombynes 72 f.; 
Buhl 79f.; Klinke-Rosenberger 37, 63, 139 Anm. 433, 140 Anm. 436 und 437. 

33 Gottschalk 121; vgl. auch Nöldeke 666a. 

34 In den Hochkulturen des alten Südarabien scheint nichts Derartiges bestanden 

zu haben. Zwar ist gelegentlich die Rede von der Schenkung lebender Tiere an Tempel; 
siehe G. Ryckmans, LM 55 (1942) 170; aber nach dem Kontext muß es sich um Tiere 
handeln, die zu wirtschaftlichen Zwecken dienten; daher fällt diese Art «Tierweihe» aus 
dem Bereich unseres Themas heraus. Vgl. dazu J. Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 
796 Anm. 43 am Ende. Nach einer am 24.7.1948 erhaltenen Privatmitteilung von 
Herrn Prof. G. Ryckmans ist es nicht ganz sicher, was mit den an die Tempel überwie¬ 
senen lebenden Tieren geschah; jedenfalls waren sie nicht nur zu Opfern bestimmt, und 
es ist daher wahrscheinlich, daß sie auch zur Arbeit gebraucht wurden. - Auch die 
Einrichtung geweihter Territorien im Umkreis der Heiligtümer scheint bekannt gewe¬ 
sen zu sein; jedenfalls besteht sie noch heute im großem Umfang, wenn auch in isla¬ 
mischer Umdeutung; vgl. darüber Le Comte de Landberg, Etudes sur les dialectes 
de l’Arabie Meridionale II: Datinah, 3 e partie (Leide 1913) 1781-1789; die dort übli¬ 
chen Termini sind higra und mahgar. Siehe auch Adolf Grohmann, Südarabien als 
Wirtschaftsgebiet I (Wien 1922) 75-77, 811, 84, 92, 95; vgl. auch ebd. II (1933), 226a, 
Ind. s. v. Higra (Temenos). Es findet sich aber nirgends eine Angabe darüber, daß diese 
heiligen Territorien auch als Weide für der Gottheit geweihte Tiere dienten. Offenbar 
ist die typisch hirtenkulturliche Sitte der unblutigen Tierweihe den ganz auf Ackerbau 
begründeten altsüdarabischen Hochkulturen unbekannt gewesen. [ ] - Frl. Dozentin 

Dr. Maria Höfner (Tübingen) hatte die Freundlichkeit, eine Kopie des Manuskriptes 
für diesen Artikel durchzusehen und macht mir dazu (durch Brief vom 2.1.1949) 
einige Mitteilungen, die eine Ergänzung und teilweise Berichtigung der vorstehenden 
Bemerkungen darstellen: «1. In der Inschrift Glaser 1210, Zeile 6, 7 (siehe N. Rhodo- 
kanakis, Altsab. Texte II, WZKM 39 [1932] 186-206) werden Steinböcke in gewissen 
Revieren erwähnt, die für die sakrale Jagd bestimmt waren. Auch andere Inschriften 
wie Glaser 1000 B, Zeile 7 (siehe Rhodokanakis, Altsab. Texte 1. [SBAWW, Phil.-hist. 
Kl. Bd. 206, Abh. 2] 83, 92f.) und Glaser 797 (Rhodokanakis. Altsab. Texte II [siehe 
oben] 191 f. berichten von sakralen Jagden, anscheinend auch auf andere Arten von 
Wild, die wir aber aus den Angaben der Inschriften nicht näher bestimmen können. 
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lassen, wenn er ihnen auch einen anderen Sinn unterlegt hat 35 , die unblu¬ 
tige Tierweihe dagegen in der schärfsten Weise verurteilt 36 . Trotzdem 
scheinen sich noch einige Spuren davon erhalten zu haben, deren religiöser 
Charakter allerdings nicht ganz sicher ist. So berichtet Landberg (aus 
Nordarabien, ohne nähere Lokalisierung): «Dans le Nord, si un chameau 
etalon a produit environ deux Cents petits, on ne s'en sert plus pour saillir. 
On le laisse alors paitre librement et ä la mort de son proprietaire on Tegorge 
sur sa tombe. Cet etalon est appele al-musayyib 37 .» Hier scheint ein Über¬ 
lebsei der unblutigen Tierweihe mit der (ebenfalls altarabischen) Sitte 
verquickt worden zu sein, daß man dem Toten sein Reittier mitgab 38 . 


Außer den Steinböcken, die besonders dem Gotte ’Almaqah heilig waren - er heißt 
mehrfach <Herr der Steinböcke > - gab es auch noch andere einer Gottheit geweihte 
Tiere, die wir aus Reliefdarstellungen und Kleinplastiken kennen (vgl. A. Grohmann, 
Göttersymbole und Symboltiere auf südarabischen Denkmälern, Wien 1914)». (Dem¬ 
nach gab es also tatsächlich heilige Reviere, die aber nicht von der ursprünglichen 
Herde abgesonderte Haustiere, sondern Wildtiere enthielten. Dieser Gebrauch und die 
sakrale Jagd weisen auf einen ganz anderen Vorstellungskomplex hin als die nord¬ 
arabische unblutige Tierweihe. J. H.). «2. Es gibt eine große Anzahl von altsüdara¬ 
bischen Inschriften, in denen die Widmung von Votivgegenständen berichtet wird; 
und zwar sind die Votivgegenstände meist Statuetten von Menschen oder Tieren 
(Kamelen und, seltener, auch anderen). Könnte man hier an einen Zusammenhang mit 
der unblutigen Tierweihe denken, etwa an eine Umwandlung dieser (typisch hirten- 
kulturlichen Sitte) im Rahmen der Ackerbaukultur?» (Dieser Gedanke ist in der Tat 
naheliegend, und das um so mehr, als das wichtigste Zuchttier in Südarabien nicht das 
Kamel, sondern das Rind war, während in den Votivstatuetten trotzdem das Kamel 
mehr hervortrat. Über diese Votivstatuetten siehe Anth 37/40 [1942/45] 796 mit Anm. 
43. J. H.) [Erst während der Drucklegung dieses Artikels kam mir eine Arbeit zu 
Gesicht, in der alle epigraphischen Belege für sakrale Jagd im alten Südarabien ex 
professo untersucht werden: A. F. L. Beeston, The Ritual Hunt. A Study in Old 
South Arabian Religious Practice. LM 61 (1948) 183-196. Diese Untersuchung bestä¬ 
tigt, was schon oben gesagt wurde, daß sakrale Jagd und unblutige Tierweihe nichts 
miteinander zu tun haben J. H.] [ ] 

35 Gottschalk 134-136, 184; Weiteres in meiner oben p. 179 erwähnten, noch un¬ 
veröffentlichten Arbeit. [ ] 

36 Siehe oben p. 1821; vgl. auch Wellhausen 113; Gottschalk 1211, 136. 

37 Landberg 1779 (die Angabe wird ganz nebenbei gemacht, in der Abhandlung: 
Sacrifices en Datinah, unter dem Abschnitt: Sacrifice du defunt). - Interessant ist der 
Terminus musayyib, von derselben Wurzel syb wie die altarabische Bezeichnung 
sä’iba für eine geweihte Kamelstute, siehe oben p. 183; Gottschalk 121); der Sinn ist 
hier offenbar «freilassen». 

38 Das geschah in der Weise, daß man seine Reitkamelin am Grabe anband und 
verhungern ließ (Wellhausen 1801; Jacob 141; Nöldeke 672b). Oft hieb man ihr 
auch die Sehnen der Hinterbeine durch, damit sie nicht weglaufen konnte (Wellhau¬ 
sen 1801, 1841) 
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Wenn in diesem Falle die individuelle Tierweihe nachzuwirken scheint, 
so kann man in einer anderen heute noch bestehenden Einrichtung eher ein 
Überlebsel der im himä weidenden geweihten Kamelherde sehen. Manche 
größere Beduinenstämme in Nordarabien besitzen (oder besaßen wenigstens 
noch vor kurzem) eine Herde von weißen Kamelen. Diese weißen Kamele 
(marätir \magätir]) sind der Stolz jedes Stammes; sie bilden die einzige 
Herde, aus der niemals ein Tier verkauft wird. Ihre Bewachung wird den 
besten Kriegern des Stammes anvertraut, und wenn sie geraubt wird, ist 
es besonders ruhmvoll für den, dem ein solches Bravourstück gelingt, eine 
Schande für den, der sie sich rauben läßt 39 . Besonders ausführliche Angaben 
besitzen wir über diese weiße Kamelherde bei den Ruala 40 und bei [186] 
den ihnen benachbarten Sba'a 41 . Bei den Ruala wird kein weißes Kamel 
geschlachtet, außer wenn es zu alt geworden ist oder eine Verwundung 
erlitten hat 42 . Bei den Ruala und anderen Stämmen wird diese weiße 
Kamelherde mit einem Frauennamen bezeichnet, der als Kriegsruf des 
Stammes gebraucht wird 43 . Außerdem berichtet Vernier die sehr wichtige 
Einzelheit: «Les chamelles blanches ne sont astreintes ä aucun travail, sauf 
celle qui porte la litiere sacree 44 . Elles sont le butin supreme que les tribus 
s’assignent en guerre 45 .» Die enge Beziehung zu der heiligen Sänfte und die 
Befreiung vom Lastentragen, die auch sonst vereinzelt bezeugt ist 46 , lassen 
sehr stark vermuten, daß diese Einrichtung ursprünglich religiös ist, wenn 
auch dieser Charakter heute verwischt ist. W. Schmidt hat darauf hinge- 


39 Alois Musil, The Northern Hegäz (New York 1926) 37. [ ] 

40 Alois Musil, The Manners and Customs of the Rwala Bedouins (New York 1928) 
335f.; vgl. dazu W. Schmidt, Eigentum II 285f., 315. 

41 Bernard Vernier, Qedar. Carnets d'un mehariste Syrien (Paris 1938) 183-186. 

42 Musil, Rwala 336. [ ] 

43 Vernier 183f. Vgl. dazu J. Henninger, Die Familie bei den heutigen Beduinen 
Arabiens und seiner Randgebiete. IAE 42 (1943) 87 Anm. 46. [ ] 

44 Über die heilige Kamelsänfte vgl. Henninger, IAE 42 (1943) 24-26 mit Anmer¬ 

kungen, bes. Anm. 116 und die dort angeführte Literatur. Nach Musil, Rwala 572 f., 
wird sie «gewöhnlich» (also nicht immer!) von einem weißen Kamel getragen. [ ] 

45 Vernier 186. - Im Jahre 1885 raubten die Sba'a die weiße Kamelherde der Rua¬ 
la. Die Ruala veranstalteten einen Rachezug, aber es gelang ihnen nicht, die weiße 
Kamelherde zurückzugewinnen (Vernier, ebd.). 

46 «Es gibt Stämme, welche am JDahije -Fest auserlesenen Kamelstuten, die noch nie 
eine Last getragen haben, mit dem Blute des Dahije-O-pieis das Zeichen © oder © als 
Wasm aufschmieren». Samuel Ives Curtiss, Ursemitische Religion im Volksleben des 
heutigen Orients (Leipzig 1903) 223. - Das Dahije -Fest ist das alljährlich stattfindende 
Totenfest; wasm ist die Eigentumsmarke, überhaupt das Zeichen des Stammes. Leider 
wird nicht gesagt, ob diese Kamelstuten weiß sind, und was nachher mit ihnen ge¬ 
schieht. [ ] 
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wiesen, daß es interessant wäre zu wissen, was mit der Milch dieser weißen 
Kamelstuten geschieht, ob sie etwa auch, wie in vorislamischer Zeit, für Gäste 
und Arme reserviert ist 47 . aber leider lassen uns hier die Quellen im Stich. 

Immerhin sprechen gewichtige Gründe dafür, daß wir in den beschriebe¬ 
nen Bräuchen Überlebsel der vorislamischen unblutigen Tierweihe vor uns 
haben 48 ; jedoch sind die vorliegenden Berichte, vor allem in bezug auf den 
Sinn dieser Einrichtung, zu lückenhaft und können uns daher in der Inter¬ 
pretation nicht weiterbringen. Um den Sinn dieses Ritus zu ermitteln, 
müssen wir vielmehr die Berichte über die vorislamische Zeit mit anderen 
ethnologischen Tatsachen vergleichen. 

Nach der Auffassung von Wellhausen (siehe oben p. 184) ist die unblu¬ 
tige Weihe lebendiger Tiere eine Dankesgabe an die (persönliche) Gottheit 
und mit Votivgaben aus leblosem Stoff grundsätzlich auf eine Stufe zu stellen. 
Die Richtigkeit dieser Interpretation ist aber [187] bestritten worden. 
Um hier zur Klarheit zu kommen, muß man zunächst zwei Dinge auseinan¬ 
derhalten: die Einrichtung des heiligen Bezirkes (himä, har am, mahgar) 
und die Tierweihe an sich. Der heilige Bezirk, der eine Kultstätte umgibt, 
kann kaum als ursprüngliches Element einer Nomadenhirtenkultur betrach¬ 
tet werden. Zum Stil des Nomadenlebens paßt das bewegliche Heiligtum, 
dessen Überlebsel noch heute in der heiligen Kamelsänfte vorhanden ist 49 . 
W. R. Smith hat mit Recht hervorgehoben, daß die aus dem vorislamischen 
Arabien bekannten Kulte vor allem Kulte von Oasenbewohnern sind, zu 
deren Heiligtümern auch die Beduinen als Pilger kamen 50 . Wir dürfen also 


47 Schmidt, Eigentum II 315. 

48 G. W. Murray, Sons of Ishmael (London 1935) 170 berichtet, daß in Ägypten, 
im Niltal wie in der westlichen (Libyschen) Wüste, der Glaube besteht, eine schwangere 
Frau dürfe kein Kamelfleisch essen, sonst werde ihre Entbindung verzögert. Dieselbe 
Ansicht besteht auch bei einigen Stämmen der Sinaihalbinsel. Da sie bei den oberägyp¬ 
tischen Bega-Völkern (Bisärln und 'Abäbde) unbekannt ist, sieht Murray, wohl mit 
Recht, darin etwas rein Arabisches und bringt es mit den oben (S. 182 f.) erwähnten 
altarabischen Verboten in Verbindung, die speziell die Frauen betrafen (Murray, 
a. a. O. 170 f.) - Dagegen hängt es sicher nicht mit der altarabischen Tierweihe im 
hier beschriebenen Sinne zusammen, wenn heutzutage manchmal ein lebendes Tier 
gelobt wird, das man dann zugunsten der Armen verkauft (ein Beispiel siehe bei 
Paul Kahle, PJb 8 [1912] 154 [ ]; dabei ist das Entscheidende die wirtschaftliche 
Nutzung, die bei der eigentlichen Tierweihe gerade wegfällt. 

49 Siehe oben Anm. 44. In diesem Zusammenhang ist beachtenswert, daß vor der 
heiligen Kamelsänfte der Ruala noch heute Opfer dargebracht werden (siehe Musil. 
Rwala 574), während dieser Stamm, ebenso wie die anderen Vollbeduinen, keine festen 
heiligen Orte kennt (Musil, Northern Negd [New York 1928] 257). 

50 Smith 1091, 1121 
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mit gutem Grund annehmen, daß die Zuweisung der geweihten Tiere an 
ein Heiligtum, wie auch immer man den ursprünglichen Charakter des 
heiligen Bezirkes auffassen mag 51 , etwas Sekundäres ist und uns über den 
Sinn der Tierweihe als solcher keinen Aufschluß gibt. 

Welches ist nun aber der ursprüngliche Sinn der Tierweihe, wenn diese, 
äußerlich gesehen, nur in der Freilassung des Tieres und seinem Ausschluß 
vom profanen Gebrauch bestand? Smith vertritt die Ansicht, daß es sich 
hier um ein bloßes Tabu handelt, ohne daß dieses Tier damit Eigentum 
einer Gottheit wurde 52 . Einen ähnlichen Charakter hat die Erklärung, die, 
wenigstens in bestimmten Fällen, nur einen Abwehrritus gegen den bösen 
Blick u.ä. erkennen will: «Ist die Zahl der Kamele, die jemand besitzt, auf 
tausend angewachsen, so schlägt man dem Leithengst ein Auge aus, um den 
bösen Blick, Krankheit und feindlichen Angriff von ihnen fernzuhalten. 
Sind es aber mehr als tausend Kamele, so blendet man ihm auch das andere 
Auge. Ein solches geblendetes Kamel nennt man mufaqqä und mu'ammä)) 53 . 
Ähnliche Prozeduren (schwere Verwundung am Höcker und an der Wirbel¬ 
säule) wurden auch schon bei Erreichung der Zahl Hundert vorgenommen 54 . 
Die Deutung als Abwehrmaßnahme wird aber von Gottschalk entschieden 
abgelehnt: «... nicht um den bösen Blick und den feindlichen Überfall abzu¬ 
wenden, sondern um [188] das Tier für die Menschen wertlos zu machen 55 ». 


51 Über die darüber bestehenden abweichenden Auffassungen vgl. oben Anm. 7 und 
8. Wellhausen (106) spricht seine Ansicht mit folgenden Worten aus: «Man muß vor 
allem festhalten, daß das Hima nicht erst mit dem Cultus entsteht, sondern vor und 
ohne Cultus da ist. Es wohnt dort ursprünglich gar nicht ein benannter Gott, der einen 
Cultus und einen Kreis von Verehrern hat, sondern das unbestimmte und unbenannte 
Göttliche, die Ginn \Ginri \». Dementsprechend betrachtet er die profanen Privatweiden 
der Fürsten als eine spätere, sekundäre Bildung (ebd. 107 L). Daß die Geister überall 
vor den Göttern dagewesen seien, ist natürlich klassischer TYLORscher Animismus, 
von dem sich Wellhausen in seinen religiongeschichtlichen Interpretationen stark 
beeinflußt zeigt. Auch die Erklärung von Smith (112 mit note 1, 142-151 passim) 
betrachtet die Heiligkeit des himä als ein primäres, mit dem Animismus zusammen¬ 
hängendes Tabu, dem erst später andere Deutungen gegeben wurden. Nach Lammens 
dagegen (61 f.) hat erst die Existenz eines Heiligtums diese Wirkung. Doughty (II 
268) verweist auf Numeri 35, 2-5 als Parallele zum profanen himä im heutigen Sinne. 
Gaudefroy-Demombynes (lf.) läßt die Frage unentschieden. Für die uns hier be¬ 
schäftigende Hauptfrage, nach dem ursprünglichen Sinn der Tierweihe, ist sie tat¬ 
sächlich auch ohne Bedeutung. 

52 Smith 149, 450, 462. 

53 Mittwoch 41, Nr. XXIV (nachHAMZA al-IsbahänI, gest. zwischen 961 und 971 
n. Chr., siehe ebd. 37). 

54 Wellhausen 114; Gottschalk 122 f. 

55 Gottschalk 123. 
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«... um jede Beeinträchtigung des göttlichen Rechtes durch menschliche 
Nutznießung zu verhindern 56 ». Wie läßt sich nun nachweisen, daß dieses 
wirklich die ursprüngliche Auffassung ist ? 

Zunächst negativ: die Ansicht von Smith hängt zusammen mit seiner 
Opfertheorie, die im semitischen Opfer ursprünglich nicht eine Gabe, also 
Eigentumsübertragung, sondern eine Totem-Kommunion sieht. Diese Theorie 
ist aber nach den ethnologischen Forschungsergebnissen der letzten Jahr¬ 
zehnte unhaltbar geworden 57 . Damit wird auch die Deutung, die in der Eigen¬ 
tumsübertragung immer etwas Sekundäres sehen will, etwas zweifelhaft. 

Für den positiven Nachweis, welches der ursprüngliche Sinn der arabi¬ 
schen Tierweihe ist, reicht das arabische Material allein, wegen seines 
fragmentarischen Charakters, nicht aus; hier muß die ethnologische Ver¬ 
gleichung einsetzen, die vor allem die nord- und zentralasiatischen Pferde- 
und Rentierzüchter und die bei ihnen bestehenden analogen Bräuche zu 
berücksichtigen hat. 

Dort ist nun die unblutige Tierweihe mit ausdrücklicher Beziehung auf 
eine Gottheit, und zwar mit Vorzug auf den Himmelsgott, als noch heute 
lebendiger Brauch stark bezeugt 58 . Auch bei den Pferdeopfern im indoger- 


56 Gottschalk 122. - Dieselbe Deutung wird auch von Wellhausen (113; siehe 
oben p. 184) und Jacob (221) vertreten. 

57 Der eingehende Nachweis dafür findet sich in der oben (p. 179) erwähnten, noch 
unveröffentlichten Arbeit des Verfassers. [ ] 

58 Vgl. darüber die Belege bei Alexander Gahs, Blutige und unblutige Opfer bei 
den altaischen Hirtenvölkern. CRSER IV (Paris 1926) 217-232, bes. 225, 226 f. (vgl. 
auch ebd. 2281); W. Schmidt, UdG III (Münster i.W. 1931) 3691, 5501; ebd. VII 
(1940) 609-646, 670, 674, 687, 6951; ebd. IX (1949) 63, 179, 5331, 5891, 604, 626, 634, 
673-681, 747, 770, 7711; Schmidt, Eigentum II 74, 169, 259, 315; Wilhelm Köppers, 
Anth 24 (1929) 1082-1085, 1088; ebd. 30 (1935) 19-22; W. Köppers, Pferdeopfer und 
Pferdekult der Indogermanen. WB IV (1936) 279-411, bes. 286, 303-312; Theophil 
Chodzidlo, Die Familie bei den Jakuten (Freiburg [Schweiz] 1950) 372 mit Anm. 1612- 
1614. Weitere Ausführungen zu diesem Thema finden sich bei W. Schmidt, UdG X- 
XIII (diese Bände liegen bis jetzt erst im Manuskript vor, konnten aber von Chodzidlo 
und von mir benutzt werden). Es handelt sich bei den betr. Völkern um Rentierzüchter 
(Samojeden, Korjaken, Jenissei-Tungusen, Karagassen) und Pferdezüchter (Altai- 
Tataren, Abakan-Tataren, Jakuten, Sojoten, Karagassen, Baikal-Tungusen, Burjaten, 
Mongolen, Tscheremissen). Über die Alt-Türken vgl. auch C. Brockelmann, Asia 
Major 2 (1925) 118 (erwähnt bei Köppers, Anth 24 [1929] 1084 und Schmidt, UdG IX 
63). - Die Vergleichung mit den afrikanischen Rinderzüchtern erweist sich für das vor¬ 
liegende Thema als weniger fruchtbar, obwohl diese den Arabern sprachlich und ras¬ 
sisch näher stehen als die nord- und zentralasiatischen Hirtenvölker. Zwar findet sich 
auch in Afrika die unblutige Tierweihe, aber teilweise in einer abgeschwächten Form, 
teilweise nur in mehr oder weniger unsicheren Spuren, teilweise allerdings auch als 
wirklich selbständiger Ritus, aber ohne die sonst bekannten charakteristischen Einzel- 


266 



manischen Bereich ging der Opferschlachtung manchmal eine Freilassung 
des Opfertieres voraus - beim indischen Asva- [189] medha-Opfer dauerte 
sie ein ganzes Jahr - die in ihren Einzelheiten auffallend an die Riten der 
selbständigen Tierweihe erinnert 59 . Leider gestattet der Raum hier keine 
ausführliche Erörterung der einzelnen Belege; es mag genügen, die charak¬ 
teristischen Elemente hier in einer (unvermeidlicherweise etwas schemati¬ 
schen) tabellarischen Zusammenstellung vorzuführen und für die Einzel¬ 
heiten auf die zitierte Literatur zu verweisen. 



Rentierzüchter 

Pferdezüchter 

arabische Kamelzüchter 

Eigenschaften des Tieres: 



vorislamische 

heutige 

jung 

meist weiß (oder 

? 

+ 

_j_ 60 

? 

wenigstens hellfarbig) 

+ 

+ 61 

p 6ia 

+ 

unberitten 

Weihezeit: 

+ 

+ 62 

_|_ 63 

+ 

meist Frühling 

oder Sommer 64 

+ 

+ 

_l_ 64a 

? 

Ritus: 

Markierung 

+ 

+ 

+ 

— 

Freilassung 

+ 

+ 

+ 

+ 


heiten, wie weiße Farbe usw. Unter den Hamiten weisen nur die Galla eine Zermonie 
auf, die vielleicht eine unblutige Tierweihe ist (Schmidt, UdG VII 52, 57), unter den 
Hamitoiden die Masai (ebd. 393, 589, 603). Stärker bezeugt ist sie bei den Niloten, aber 
meistens in der Form, daß das betr. Tier später doch, wenn auch erst nach langer Zeit, 
blutig geopfert wird. Vgl. über die Niloten im allgemeinen: Schmidt, UdG VIII (1949) 
549-551; Einzelbelege: ebd. 281, 111, 150, 212, 218, 238, 241, 3211, 324, 3871, 391, 
415, 418, 454, 501, 504, 508, 552, 625; über die afrikanischen Hirtenvölker im allge¬ 
meinen: ebd. 627-633, 705, 712; Schmidt, Eigentum III (1942) 188f. [ ] 

59 Vgl. darüber Köppers, Anth24 (1929) 1081 f.; ebd. 30 (1935) 191; WB IV (1936) 306. 

60 Wenigstens in manchen Fällen. 

61 Teilweise ausdrücklich bezeugt, teilweise auch daraus zu erschließen, daß die 
Opferpferde hellfarbig sein müssen; vgl. Schmidt, UdG IX 14, 31, 38, 63, 1781, 747. 

6ia [ ] 

62 Auch hier teilweise aus den Angaben für die Opfertiere zu erschließen; vgl. 
Köppers, Anth 24 (1929) 1081; ebd. 30 (1935) 20. - Rentiere werden meistens über¬ 
haupt nicht zum Reiten gebraucht; daher können geweihte Rentiere nur dadurch aus¬ 
gezeichnet werden, daß sie nicht zum Schlittenziehen und ähnlichen Arbeiten gebraucht 
werden. 

63 Allerdings meist nur in der Form, daß diese Tiere nachträglich dem wirtschaft¬ 
lichen Gebrauch entzogen werden. 

64 In diesen nördlichen Breiten ist der Sommer so kurz, daß Frühling und Sommer 
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Die in der Tabelle mit? bezeichneten Elemente lassen sich bei den Arabern 
nicht direkt nachweisen, aber doch immerhin indirekt wahrscheinlich ma¬ 
chen, nämlich daraus, daß junge und weiße Tiere bei den blutigen Primitial- 
opfern, die Frühlingszeit bei blutigen und unblutigen Primitialopfern 
(Jungtiere, Milch, Butter) bevorzugt werden 65 . Nimmt man noch dazu, 
daß in Zentral- und Nordasien weiße Tiere als Opfer- und Weihetiere für 
das Höchste Wesen (den lichten Himmelsgott), schwarze Tiere dagegen für 
Unterweltswesen gebraucht werden 66 , so ist die Vermutung nicht unbe¬ 
gründet: Auch bei den Arabern gab es ursprünglich eine unblutige Tier¬ 
weihe zu Ehren des Himmelsgottes, [190] wodurch die betreffenden 
Tiere dem profanen Gebrauche entzogen und dem Himmelsgott als allei¬ 
niges Eigentum überlassen wurden. Daß Allah schon vor dem Islam in 
Arabien bekannt war, wird heute nicht mehr bestritten; auch die Auf¬ 
fassung, daß er nicht allein auf jüdischen oder christlichen Einfluß, sondern 
auf ältere, bodenständige Glaubensanschauungen zurückgeht, findet in 
wachsendem Maße Anerkennung 67 . Im Kult spielte er allerdings in der 
historisch erfaßbaren Zeit (unmittelbar vor dem Islam) nur eine geringe 
Rolle. Vergleicht man diese Gegebenheiten aber mit den nord- und zentral¬ 
asiatischen, so sprechen beachtenswerte Gründe dafür, daß in einer früheren, 
nur indirekt erfaßbaren Zeit auch in Arabien der Himmelsgott, der Geber 
des Regens 68 und damit Erhalter des Lebens der Herden, durch Freilassung 
weißer Tiere geehrt wurde. Da der Kult des Himmelsgottes nicht an be¬ 
stimmte Kultplätze gebunden ist 69 , erklärt sich damit auch zwanglos, daß 
die Überweisung an ein himä unnötig und sogar unmöglich war. Sie kam erst 
dann auf, als Lokalgottheiten zu Empfängern der geweihten Tiere wurden 70 . 


fast eine einzige Jahreszeit bilden. - Bei den Abakan-Tataren und den Mongolen sind 
auch Herbstfeste mit Pferdeweihe bezeugt (Schmidt, UdG IX 626, 675). 

64a [ ] 

65 Die Einzelnachweise in der oben (p. 179) erwähnten Arbeit. 

66 Vgl. oben Anm. 61; weitere Nachweise in den noch unveröffentlichten Bänden 
X-XIII von Schmidt, UdG; vgl. auch ebd. VII 609-646, 670, 674, 687, 695 f., wonach 
bei den Samojeden verschiedenartigen höheren Wesen auch verschiedenfarbige Ren¬ 
tiere geweiht werden. Dasselbe trifft auch bei den Abakan-Tataren für die Farben der 
Weihe- und Opferpferde zu (ebd. IX 604 f., 664-669, 673-681). [ ] 

67 Vgl. darüber z. B. Carl Brockelmann, Allah und die Götzen, der Ursprung des 
islamischen Monotheismus. ARW 21 (1922) 99-121; Tor Andrae, Mohammed. Sein 
Leben und sein Glaube (Göttingen 1932) 19-22. [ ] 

68 Belege siehe bei Brockelmann, ARW 21 (1922) 107 f. 

69 Vgl. Alois Musil, Northern Negd (New York 1928) 257. 

70 In Nord- und Zentralasien ist ein heiliges Gehege oder etwas Ähnliches nirgends 
erwähnt; die Weihe besteht äußerlich in der einfachen Markierung und Freilassung des 
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Es ist nicht ausgeschlossen, daß dann auch Ideen von (unpersönlichem) 
Tabu und Abwehrriten gegen den bösen Blick mit der Tierweihe ver¬ 
quickt wurden; aber der allgemein-ethnologische Befund spricht gegen 
die Annahme, daß die unblutige Tierweihe in Arabien aus diesen Wurzeln 
herzuleiten sei. 


ADDENDA ET CORRIGENDA 

Anm. 1: Cf. J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Semites et la Päque israe- 
lite (Paris 1975); siehe dort in der Bibliographie (pp. 1-22) bes. Nr. 180-187, 191, 193- 
196, 201, 203-205; zur unblutigen Tierweihe siehe ebd. 221 (Index s.v. consecration 
non sanglante d’animaux). 

Anm. 7, Z. 9: Cf. Maurice Gaudefroy-Demombynes, Mahomet (Paris 1957) 36; 
Joseph Chelhod, Les structures du sacre chez les Arabes (Paris 1964) 209-237 passim 
(über himä bes. 2301, 235, 237); M. Höfner, WdM 1/1 (1965) 447 (Art. Himä), 4711 
(Art. Tierweihe). 

Anm. 7 am Ende: Über Bodeneigentum, besonders Weiderechte, im neuzeitlichen und 
im vorislamischen Arabien, siehe J. Henninger, Das Eigentumsrecht bei den heutigen 
Beduinen Arabiens. ZRW 61 (1959) 6-56 [ArV, Nr. 19], bes. 13-18, 43 f. Cf. auch 
Werner Reinert, Das Recht in der Altarabischen Poesie (Diss. Köln 1963) 32, 95, 
Anm. 317-320. Die Anlage eines (profanen) himä im Negd durch den Kalifen 'Omar I. 
(634-644) ist erwähnt bei Max Freiherr von Oppenheim und Werner Caskel, Die 
Beduinen III (Wiesbaden 1952) 12; G. de Gaury (RCAJ 31 [1944] 44) erwähnt 
uhimiat or reserves» im heutigen Negd, Plätze, an denen wegen der Aufforstung kein 
Vieh weiden darf; hier handelt es sich offenbar um ganz neue Maßnahmen der saudi¬ 
arabischen Regierung. - Bei den Kabäbls-Arabern in Kordofan, wo das Weideland 
Gemeinbesitz ist, gibt es auch Privatweiden des Nazir (Oberscheich); cf. Talal As ad, 
The Kababish Arabs (London 1970) - aber vielleicht erst neuerdings, weil dieser Ober¬ 
scheich seine Machtstellung auch erst in neuerer Zeit errungen hat; cf. die Rezension, 
Anth 68 (1973) 336-338. 


Tieres, aber unter Anrufung der Gottheit und zu ihrer Ehre. - Wenn deshalb Wellhau¬ 
sen (113) meint, es sei vielleicht schon vor dem Islam abgekommen, die Tiere in das 
himä zu stiften (also die einfache Freilassung sei eine spätere Erscheinung), so dürfte 
in Wirklichkeit die historische Reihenfolge umgekehrt gewesen sein: Tierweihe ohne 
Überweisung an ein himä war die ältere Form, die sich vielleicht vereinzelt noch bis 
zum Islam erhalten hat. Insofern hat Smith (149, 450, 462) richtig gesehen, wenn auch 
die Erklärung als bloßes unpersönliches Tabu unzutreffend ist. - Nur bei den Schilluk 
gibt es eine interessante Parallele zum arabischen himä: eine Herde von geweihten 
Rindern, die dem Heiligtum des Königsahnen gehören (Schmidt, UdG VIII 238, 241). 
Hier scheint es sich aber um eine isolierte und spätere Form zu handeln; demnach hätte 
sich auch hier die äußere Form der Tierweihe in der gleichen Richtung entwickelt, wie 
es für Arabien wahrscheinlich gemacht werden konnte. [ ] 
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Anm. 8: Zur unblutigen Tierweihe und der - allerdings nicht ganz sicheren - Erwäh¬ 
nung eines haram in safaitischen Inschriften cf. G. Ryckmans, HUCA 23 (1950/51) 
436 f.; ders., Les religions arabes preislamiques ( 2 Louvain 1951) 24; 3 (in: M. Gorce 
et R. Mortier, L’Histoire Generale des Religions 2 IV [Paris I960]) 208. 

Anm. 14: Cf. J. Chelhod, Le sacrifice chez les Arabes (Paris 1955) 152f. 

Anm. 15: Cf. auch Erwin Graf, Jagdbeute und Schlachttier im islamischen Recht 
(Bonn 1959) 61 (Belege für Augenausreißen und Zerbrechen der Rückenwirbel); 
Werner Caskel, Gamharat an-nasab. Das genealogische Werk des Hisäm ibn Mu¬ 
hammad al-Kalbi (Leiden 1966) II 335a (Belege für die Sitte, einem Kamelhengst ein 
Auge auszuschlagen, cf. oben Anm. 53). 

Anm. 20: Vgl. Addendum zu Anm. 22. 

Anm. 22: Vgl. Addendum zu Anm. 7. - Zu dem hier wiedergegebenen Korantext vgl. 
jetzt die Übersetzung von Rudi Paret (Der Koran. Stuttgart 1966), nach seiner Vers- 
zählung Sure 6, 138-145, und den Kommentar dazu (Rudi Paret, Der Koran. Kom¬ 
mentar und Konkordanz [Stuttgart 1971] 1531). Die Formulierung weicht bei Paret 
vielfach von der im Text zitierten Übersetzung (von Max Henning) ab, enthält aber 
keine sachlich bedeutsamen Unterschiede. Cf. zum Ganzen auch Graf, Jagdbeute und 
Schlachttier (wie im Addendum zu Anm. 15) 41-44 (Kommentar zu Sure 6, 139-148; 
zu den unmittelbar vorhergehenden Versen 137 und 138: ebd. 391); vgl. auch ebd. 
14, 16, 201, 25, 28, 30, 48, 49, 60, 61, 221. Anspielungen auf diese Tabu-Vorschrif¬ 
ten finden sich (nach Graf) auch Sure 16, 37; 58, 117; 10, 60; 4, 118; 22, 31; 7, 30. 
Vgl. ferner Walter Dostal, Die Beduinen in Südarabien (Horn-Wien 1967) 68 Anm. 
72. Den Ausdruck mäfi bütüni «was in seinem (des Viehs) Schoße ist» (in Vers 140 bzw. 
139), verstehen manche Korankommentatoren nicht von den ungeborenen Jungen, 
sondern von der Milch; vgl. dazu Graf, a. a. O. 41; Dostal, a. a. O.; Paret, Kommen¬ 
tar, 153. Diese Deutung ist, trotz Sure 16, 66; 23, 21, hier unwahrscheinlich, weil die 
folgenden Worte wa-inyakun maitatan wohl von Totgeburt sprechen (so Paret, a. a. O.). 

Anm. 24: Cf. Paret, Der Koran. Übersetzung (wie Addendum zu Anm. 22) nach seiner 
Verszählung 5, 103; dazu Kommentar, p. 130 f. und die dort zitierte Literatur, beson¬ 
ders Graf, ZDMG 102 (1952) 361-363 (mit Präzisierungen und Berichtigung von Über¬ 
setzungsfehlern in der älteren Literatur); Graf, J agdbeute und Schlachttier (wie Ad¬ 
dendum zu Anm. 15) 41, 58f. (über die Unsicherheit der Korankommentatoren). Vgl 
auch Addendum 64a. 

Anm. 25: Cf. Graf, ZDMG 102 (1952) 362f.: «... Die wenig religiös klingenden Formeln 
für waslla und häml ... zeigen m. E., daß diese Einrichtungen nicht mehr echt religiös 
empfunden werden, sondern nur kraft des Beharrungsvermögens von Riten weiter 
bestehen. Es wäre - mit der religionsphänomenologischen Methode - zu erwägen, ob 
nicht sä’iba, bahlra, waslla und häml trotz ihrer gleichzeitigen Nennung im Koran 
strukturell verschieden einzuordnen sind, d.h. daß die letzteren deutlicher als die 
erste [die ersten?] den Verfall der alten Volksreligion zeigen.» 

Anm. 30: «... aus den Kommentaren (Tabarl und Fahr ad-DIn ar-Räzi) zu Koran 
5, 102 ergibt sich, daß die Tabuierung betr. bahlra und waslla sicher, betr. häml 
wahrscheinlich direkt nach dem Wurf, also im Frühjahr, stattfand. Die unblutige 
Weihe reagiert auf ungewöhnliche, das blutige Opfer auf gewöhnliche Fruchtbarkeit.» 
(Graf, ZDMG 102 [1952] 362). 
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Anm. 31: Cf. Dorothea Müller, Hadlt-Aussagen zum Erstlingsopfer, in: Festgabe 
für Hans Wehr zum 60. Geburtstag am 5. Juli 1969 (Wiesbaden 1969) 93-96; Hennin- 
ger, Les fetes de printemps (wie Addendum zu Anm. 1) 39—42 (bes. 39 f. mit Anm. 
66-70), 125. 

Anm. 34, Z. 19: Allgemeines über har am im Sinn von «Asylstätte» im vorislamischen 
Arabien: D. F. Eickelmann, JESHO 10 (1967) 251, 42f. (cf. auch die ibid. 23, Anm. 1 
zitierte Literatur); über sakrale Territorien (Asylstätten) im heutigen Südarabien cf. 
Hermann von Wissmann und Maria Höfner, Beiträge zur historischen Geographie 
des alten Südarabien (Wiesbaden 1952) 82-86, 126; J. Chelhod, Art. Hawta. EI 2 III 
(Leiden 1971) 294a-b und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 34, am Ende: Zur sakralen Jagd im alten Südarabien cf. Das Opfer in den alt¬ 
südarabischen Hochkulturen (oben, Nr. 7), Anm. 63 mit Addendum. 

Anm. 35: Zur Frage, ob es im offiziellen Islam wirkliche Opfer gibt, cf. Henninger, 
Anth 58 (1963) 465-467 (im Artikel: Deux etudes recentes sur l'Arabie preislamique, 

а. a. O. 437-176). 

Anm. 39: Über die besondere Wertschätzung weißer Kamele liegen auch aus dem 
Altertum schon Nachrichten vor, in denen keinerlei sakraler Bezug zu erkennen ist. 
«In a cuneiform text coming fromthelast quarter of the eighthCentury B. C. (published 
by Winckler in transcription and translation in Altorientalische Forschungen, I, 465 
[Leipzig 1897]) we read that Samsi, one of the conquered Arab queens, gave one hun¬ 
dred and sixty-four white camels as tribute to the Assyrian conqueror. It would seem 
that even in that relatively remote day white camels were thought by the Abar 
[? wohl: Arab] nomads to have an especial value or significance.» (Julian Morgen¬ 
stern, The Ark, the Ephod and the «Tent of Meeting» [Cincinnati 1945] 26, Anm. 42). 
Cf. auch Trude Weiss Rosmarin, JSOR 16 (1932) 9 (mit Anm. 31), 31 (Samsi). - Im 

б. Jahrh. n. Chr. sind aus dem Königreich von al-Hlra Herden von weißen Kamelen 
im Besitz von Stammeshäuptern erwähnt; cf. M. J. Kister, Arabica 15 (1968) 160f. mit 
Anm. 10-11 (es handelt sich nur darum, ob diese Herden besteuert werden sollen oder 
nicht); auch der König besaß eine Herde von weißen Kamelen (ebd. 168 mit Anm. 7). 

Zur Bedeutung dieser Herde von weißen Kamelen in der Neuzeit cf. auch Morgen¬ 
stern, a. a. O. 5f. mit Anm. 8, 26, no. 10, mit Anm. 26, und die dort zitierten Belege; 
Robert Montagne, La civilisation du desert (Paris 1947) 27; ebd. 116-120 eine Ge¬ 
schichte von einem Raubzug, in der weiße Kamelstuten eine besondere Rolle spielen. - 
Bei den Mutair in Ostarabien ist es auffallenderweise eine Herde von etwa 300 sehr 
dunkelfarbigen, fast schwarzen Kamelen, die eine entsprechende Bedeutung hat; cf. 
H. R. P. Dickson, The Arab of the Desert. A Glimpse into Bedouin Life in Kuwait and 
Sa’udi Arabia ( 2 London 1951) 584-587: Appendix VII: The Al Shuruf \as-£urüf~\ 
or «Honoured Ones» (The Famous Black Herd of Camels of the Mutair Tribe). Sie sind 
eine Art «sacred emblem»; er vergleicht sie mit der heiligen Kamelsänfte der Ruala 
(a. a. O. 585; ebenso auch Elizabeth E. Bacon, Obok. A Study of Social Structure in 
Eurasia [Viking Fund Publications in Anthropology, 25. New York 1958] 1301, die 
beides zusammen unter «Group Symbols» behandelt). Zur Strafe für eine Rebellion 
(1929/1930) nahm König Ibn Saud den Mutair diese Herde weg, ließ sie mit seiner 
Eigentumsmarke versehen und, wie sie früher von den Mutair mit besonderer Sorgfalt 
bewacht wurde, für sich selbst bewachen (cf. a. a. O. 585-587). Eine heilige Kamel¬ 
sänfte scheint bei den Mutair nicht in Gebrauch gewesen zu sein. 
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Anm. 42: Nach Morgenstern, a. a. O. 6, wird vor dem markab, der heiligen Kamel¬ 
sänfte der Ruala, jährlich ein weißes Kamel geopfert. Diese Angabe, aus zweiter Hand 
zitiert, geht auf eine Publikation von Musil aus dem Jahre 1910 zurück. Später spricht 
Musil auch noch von diesem alljährlichen Opfer, erwähnt aber die Farbe des Opfertie¬ 
res nicht (Rwala 574). 

Anm. 43: Nach Max Freiherr von Oppenheim, Die Beduinen I (Leipzig 1939) 129, 
Anm. 59, bezeichnet der im Kriegsruf vorkommende Name 'Aljä 5 die Stammutter 
dieser weißen Kamelherde. 

Anm. 44: Über die heilige Kamelsänfte und ihre Beziehungen, einerseits zur Institu¬ 
tion der «Schlachtenjungfrau» und dem Auftreten von Frauen in der Schlacht, anderer¬ 
seits zu beweglichen Heiligtümern im vorislamischen Arabien und im alten Israel, siehe 
die Literaturangaben im Artikel: Über religiöse Strukturen nomadischer Gruppen 
(oben Nr. 2), Anm. 17 und 18; cf. auch: Franz Altheim und Ruth Stiehl, Die Araber 
in der Alten Welt III (Berlin 1966) 119, 130-133. Über die «Schlachtenjungfrau» in 
einer safaitischen Felszeichnung cf. M. Höfner, in: Francesco Gabrieli (ed.), 
L'antica societä beduina (Roma 1959) 55f. (im Artikel: Die Beduinen in den vorisla¬ 
mischen arabischen Inschriften, ebd. 53-68). Eine andere safaitische Felszeichnung, 
die zwei Frauen mit Saiteninstrumenten zeigt (cf. G. Lankester Harding, A Safaitic 
Drawing and Text. Levant 1 [1969] 68-72), hat dagegen mit diesem Beduinenbrauch 
offenbar nichts zu tun. - Die umfassendsten Ausführungen über die beweglichen Heilig¬ 
tümer finden sich bei Morgenstern (wie oben, Addendum zu Anm. 39). Er bringt 
auch das mahmal , eine Art Zelt, das auf dem Rücken eines Kamels in den Mekkapilger- 
Karawanen mitgeführt wurde, in genetische Verbindung mit den altarabischen beweg¬ 
lichen Heiligtümern (a. a. O. 41-55, bes. die Zusammenfassung 52-55). Jacques Jo- 
mier, Le Mahmal et la caravane egyptienne des pelerins de la Mekke (XIII e -XX e 
siede) (Le Caire 1953; cf. die Rezension von B. Couroyer, RB 63 [1956] 633 f.) ist 
skeptischer; er zählt die verschiedenen Erklärungsversuche auf, betont aber stark, daß 
das mahmal vor dem 13. Jahrhundert n. Chr. nicht erwähnt ist und sieht in dem ägyp¬ 
tischen mahmal, trotz seiner Bedeutung in der Volksfrömmigkeit, kein religiöses, 
sondern ein ursprünglich rein politisches Symbol (cf. a. a. O. 10-73 passim, 205-207). 
Die ausführlichste Beschreibung des ägyptischen mahmal und der Zeremonien, die in 
Kairo bei der Abreise und bei der Rückkehr der ägyptischen Pilgerkarawane stattfan¬ 
den (seit 1926 wird kein mahmal mehr nach Mekka gebracht), findet sich bei Edward 
William Lane, An Account of the Manners and Customs of the Modern Egyptians 
(London 1836) II 181-186 (Reprint London und New York 1954 [nach einer späteren 
Auflage] 444-448); diese Beschreibung ist zitiert und kommentiert bei Morgenstern, 
der auch andere Berichte über das ägyptische mahmal zum Vergleich heranzieht, a. a. O. 
43-55 passim. Cf. auch G. E. von Grunebaum, Muhammadan Festivals (New York 
1951) 37-39. «Mahmals similar to the Egyptian, but less magnificent, were formerly 
sent annually to Mekka by the Sultan of Turkey, with the Damascus caravan; and 
earlier, by the Caliphs of Bagdad [? ?]; by the Imams of the Yemen; by Ibn Rashid, 
Prince of Häil; by the Sultan of Darfur; and upon occasion, by the Maharajah of 
Hyderabad.» (Eldon Rutter, The Holy Cities of Arabia [London and New York 1928] 
1,168f., zitiert bei Morgenstern, a. a. O. 43; cf. auch Jomier, a. a. O. 234a, Index s. v. 
Mahmal ['iraqien, ottoman, Syrien, yemenite, de Chiraz, etc.]). Nach anderen Angaben 
(die glaubwürdiger sind als diejenigen von Rutter) sandten aber weder die Omaijaden- 
noch die Abbasiden-Kalifen ein mahmal nach Mekka (cf. Morgenstern, a. a. O. 47 f.. 
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53 f.). - Beschreibungen des syrischen mahmal sind zitiert und kommentiert bei Mor¬ 
genstern, a. a. O. 41 f. - Häufig legt man grossen Wert auf den Umstand, daß dem 
mahmal und dem Kamel, welches das mahmal getragen hatte, ein besonderer sakraler 
Charakter zugeschrieben wurde (cf. Morgenstern, a. a. O. 46, 53 [nos. 5 und 7]; 
Jomier, a. a. 0.19 f.) und daß das betr. Kamel nicht mehr zum Lastentragen gebraucht 
wurde (Lane 1836, II 182, zitiert bei Morgenstern, a. a. O. 43; Grunebaum, a. a. O. 
38; dasselbe war auch beim syrischen mahmal der Fall; cf. Morgenstern, a. a. O. 42). 
Hier könnten aber auch «Elementargedanken» vorliegen, und trotz der von Morgen¬ 
stern gesammelten Indizien ergibt sich kein zwingender Beweis für einen historischen 
Zusammenhang zwischen dem mahmal und den vorislamischen beweglichen Heilig¬ 
tümern. Die ablehnende oder mißtrauische Haltung orthodoxer Muslime gegenüber 
solchen Äußerungen der populären Frömmigkeit, wie sie mit den mahmal-Ze remonien 
verbunden waren (cf. Jomier, a. a. O. 205-207), ist auch ohne diese Voraussetzung voll 
verständlich. 

Anm.46: Zur Befreiung vom Lastentragen cf. Addendum zu Anm. 44, am Ende. 

Anm. 48: vorletzte Zeile: Cf. Johannes Sonnen, Die Beduinen am See Genesareth 
(Köln 1952) 101 (in dieser Weise kann auch die Hälfte oder ein Viertel des Tieres 
als Almosen gelobt werden, ebd.) 

Anm. 57: Zur Kritik der Totem-Opfer-Theorie von W. R. Smith siehe einstweilen: 
Henninger, Anth 50 (1955) 81-148, bes. 125-142, 148, Anm. 297; Henninger, Über 
das Problem des Totemismus bei den Semiten. WVM 10 (1962) 1-16 (ArV, Nr. 26). 

Anm. 58: Über unblutige Tierweihe bei Rentier- und Pferdezüchtern in Nord- und 
Zentralasien siehe jetzt die Belege bei W. Schmidt, UdG X (1952) - XII (1955) 
[1950 konnten diese Bände nur im Manuskript benutzt werden, siehe Anm. 58, Z. 9- 
11]; Vittorio Lanternari, La Grande Festa. Storia del Capodanno nelle civiltä primi¬ 
tive (Milano 1959) 367-370, 384-386, Anm. 61-73, 78-80; Belege aus Schmidt und 
Lanternari detailliert angegeben bei Henninger, Anthropica (Gedenkschrift zum 
100. Geburtstag von P. Wilhelm Schmidt. Studia Instituti Anthropos 21. - St. Augustin 
1968) 181g, 182, Anm. 173, 186f. mit Anm. 188 (im Artikel: Primitialopfer und Neu¬ 
jahrsfest, ebd. 147-189; dort auch noch einige weitere Belege aus monographischen 
Arbeiten). Beizufügen noch (über unblutige Tierweihe in Tibet): Matthias Hermanns, 
Mythen und Mysterien, Magie und Religion der Tibeter (Köln 1965) 77 f.; über unblu¬ 
tige Tierweihe bei Tataren: Jean-Paul Roux, Anth 56 (1961) 4561; bei südafrikani¬ 
schen Viehzüchtern: Belege bei Lanternari, a. a. O. 3671; zusammenfassend zum 
Ganzen: Henninger, Fetes de printemps (wie Addendum zu Anm. 1), bes. 112 mit 
Anm. 326, 121 mit Anm. 392, 124-126. 

Anm. 61a: Bestimmte Angaben über hellfarbige Opfertiere (Schafe) im vorislamischen 
Arabien sind mit Vorsicht zu gebrauchen und dürfen nicht auf andere Tierarten über¬ 
tragen werden; cf. Graf, ZDMG 102 (1952) 362. 

Anm. 64a: Über den Frühling als Weihezeit im vorislamischen Arabien cf. Graf 
(zitiert im Addendum zu Anm. 30). 

Anm. 66: Cf. Schmidt, UdG XII (1955) 405-407, 505-507; für weitere Belege siehe die 
Literaturangaben im Addendum zu Anm. 58. 

Anm. 67: Cf. Henninger, Fetes de printemps (wie Addendum zu Anm. 1) 127-129 
mit Anm. 421-430. 
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Anm. 70: Vgl. auch Graf, Jagdbeute (wie Addendum zu Anm. 15) 61: «Mohammed 
erklärt die heidnischen Speisetabus (mit Ausnahme der Jagdtabus im haram-Gebiet im 
Zusammenhang mit den had]d]-[hagg] -Zeremonien) als Lüge gegen Allah. Warum 
verfolgt er diese an sich harmlosen und tierfreundlichen Enthaltungen so erbittert? 
[cf. oben Anm. 22 und 23]. Wahrscheinlich deshalb, weil sie von den Heiden auch zu 
Ehren Allahs geübt wurden [Hervorhebung von mir. J. H.]. Mohammed beanspruchte 
für sich, den maßgebenden Frömmigkeitstyp zu verkünden. Aus diesem Grunde mußte 
es ihm peinlich sein, wenn ihm die Mekkaner entgegenhalten konnten: Wir leisten zu 
Ehren Allahs noch mehr als du, sind also frömmer als du. Erst von hierher wird seine 
Animosität gegen bahira, sä’iba etc. verständlich. Es berührt dabei eigenartig, daß 
er ausgesprochene Tierquälerei, wie das Zerbrechen der Rückenwirbel und das Augen- 
ausreißen ... [cf. oben Anm. 15, mit Addendum] im Koran übersehen hat, obwohl diese 
letzteren Manipulationen eine viel bessere Angriffsfläche boten. Er hat sich also seine 
Polemik nicht leicht gemacht, sondern gerade die Punkte aufgegriffen, die heikel waren 
und ihn selber tief beunruhigen mochten.» 

[Korrekturzusatz: 

Anm. 44: Die Abreise der Mekkapilgerkarawane von Istanbul im Jahre 1842 ist 
beschrieben bei Charles White, Häusliches leben und Sitten der Türken. Nach dem 
Englischen bearbeitet, hrsg. von Alfred Reumont (2 Bde. - Berlin 1844-1845) I 224- 
231, bes. 227 f. [englisches Original: Three Years at Constantinople, or Domestic 
Manners of the Turks. - London 1844]. Dort wurde aber kein mahmal, sondern die 
kiswa, die für die Ka*ba bestimmte «heilige Decke» mitgeführt; über die Kamele, die 
sie trugen, wird ausdrücklich gesagt: «Diese Thiere werden nie zu weltlichen Zwecken 
gebraucht» (a. a. O., I 228). - Den Hinweis auf diese Schilderung, die eine interessante 
Parallele zu den fast gleichzeitigen Beobachtungen von Lane in Kairo darstellt, ver¬ 
danke ich Herrn Professor Otto Spies, Bonn]. 
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9 


WAS BEDEUTET DIE RITUELLE TEILUNG 
EINES TIERES IN ZWEI HÄLFTEN? 

Zur Deutung von Gen. 75, 9ff. * 

(1953) 


[344] Über einen Ritus, der anläßlich der Choleraepidemie 1903 bei den 
Beduinen in Moab vorgenommen wurde, berichtet Jaussen wie folgt: 
«Les Haweität se voyant decimes par le fleau recoururent au fedou 5 pour le 
faire cesser. Le cheikh se levant au milieu du campement s’ecria ä haute 
voix: <Rachetez-vous, 6 gens, rachetez-vous!>. A cet ordre chaque famille 
prend une brebis qui doit servir de fedou ’, Timmole, la divise en deux par- 
ties qu'elle suspend sous la tente ou devant la porte ä deux piquets de bois 
(rikäb). Tous les membres de la famille passent entre ces deux morceaux 
de la victime ainsi exposee; les petits enfants incapables de marcher sont 
portes par les parents. Souvent on passe plusieurs fois entre ces deux mor¬ 
ceaux de chair saignante, parce qu’ils auraient la vertu de chasser le mal ou 
le gin [= esprit] qui veut nuire ä la tribu. Chez les Beni Salier, on a recours 
au fedou 5 dans des cas moins graves que celui de Tinvasion du cholera, 
par exemple, lorsqu'il y a un certain nombre de malades, ils choisissent une 
brebis blanche, lhmmolent et la suspendent ensuite ä deux piquets, suivant 
ce que nous venons de rapporter» 1 . 


* Für Durchsicht des Manuskriptes und Vermittlung von Literatur bin ich den 
Herren Professoren Walter Baumgartner (Evangelische Theologische Fakultät Basel) 
und Herbert Haag (Katholische Theologische Fakultät Luzern) zu Dank verpflichtet. 

[Im Original dieses Artikels sind die Fußnoten auf jeder Seite ab Nr. 1 gezählt; 
für den Neudruck wurden sie aus technischen Gründen durchnumeriert.] 

1 Antonin Jaussen, Coutumes des Arabes au pays de Moab (Paris 1908) 362. Einen 


275 



[345] Es ist schon öfters bemerkt worden, daß diese Zeremonie, zum mindesten 
äußerlich, eine auffallende Ähnlichkeit mit einem an zwei Stellen des Alten Testamen¬ 
tes erwähnten Ritus hat. Gen 15 wird die Bundesschließung zwischen Jahwe und Abra¬ 
ham beschrieben; dort heißt es: « 9 Da sprach Er zu ihm: Hole mir eine dreijährige Kuh, 
eine dreijährige Ziege und einen dreijährigen Widder, dazu eine Turteltaube und eine 
junge Taube. 10 Da holte er Ihm alle diese (Tiere), teilte sie mitten durch und legte 
jedes Stück dem andern gegenüber; die Vögel aber zerteilte er nicht... 17 Da ging die 
Sonne unter, und dichte Finsternis entstand; da erschien ein rauchender Ofen und eine 
brennende Fackel, und zwischen jenen Stücken ging es hindurch. 18 An jenem Tage 
schloß Jahwe mit Abram einen Bund, indem er sprach: Deiner Nachkommenschaft 
gebe ich dieses Land ...». 

Der andere Text ist Jer 34, 18.19: «Die Männer, die meinen Bund gebrochen, die 
sich nicht an die Worte des vor mir geschlossenen Bundes gehalten haben, mache ich 
wie das Kalb, das sie entzweigeschnitten und zwischen dessen Stücken sie hindurch¬ 
geschritten, die Fürsten Judas und Jerusalems, die Kämmerer, die Priester und alle 
Leute des Landes, die zwischen den Stücken des Kalbes hindurchschritten» 2 . 

Schon lange bevor J aussen das Nachleben eines solchen Ritus bei heuti¬ 
gen Beduinen feststellte, hatte man Analogien in den Bundesschließungs¬ 
zeremonien anderer Völker gefunden, von denen klassische Autoren berich¬ 
ten 3 . Die Exegeten nehmen allgemein an, daß [346] hier eine Zeremonie, 


kurzen Hinweis siehe auch ebd. 358: «... le sang et les morceaux de chair au milieu 
desquels defile toute la famille, chassent le mal ou le gin qui voudrait nuire ä la tribu. 
Les Haweität ont eu recours ä ce moyen de protection, il y a trois ans, lors du cholera 
qui les a decimes». Ebd. 361 wird die Epidemie datiert «il y a quatre ans». Da das Vor¬ 
wort des Buches 1907 datiert ist (p. vm), dürfte es sich um das Jahr 1903 handeln. 
(Ohne Bezugnahme auf diese Epidemie, nur mit Hinweis auf ältere Praxis, wird dieser 
Brauch, im übrigen fast mit den gleichen Worten, schon RB 12 [1903] 248 erwähnt). 
- Der Begriff fedou’ wird a. a. O. 361 definiert: «l'immolation d’une victime sacrifiee 
generalement ä la face d’Allah, pour delivrer l'homme ou le betail d’une maladie ou 
d’une destruction prochaine». 

2 Sir James George Frazer, Folk-Lore in the Old Testament (London 1918) I 
4091, 412, 425. - Alfred Loisy, Essai historique sur le sacrifiee (Paris 1920) erwähnt 
290 f., 293 den alttestamentlichen Ritus (vgl. den ganzen Kontext 287-306) und ebd. 
339 f. die Beispiele aus J aussen, aber ohne beides miteinander in Verbindung zu brin¬ 
gen. Wenn er ebd. 339 schreibt, das Opfer mit Blutstreichung an der Türe scheine 
viel seltener vorzukommen als das Opfer mit Halbierung und Durchgehen zwischen den 
Fleischstücken «qui est le type ordinaire du sacrifiee de rachat», dann entspricht das 
in keiner Weise den Tatsachen. Während für die Blutapplikation zahlreiche Zeugnisse 
vorhegen, ist der von J aussen berichtete Brauch ganz isoliert. Daß Loisy geneigt ist, 
diese Angabe zu verallgemeinern, scheint mit seiner magischen Opfertheorie zusammen¬ 
zuhängen (vgl. die Ausführungen a. a. O. 339f.). 

3 Vgl. Sam[uel] Bochartus, Hierozoici seu de animalibus S. Scripturae compen- 
dium (Franequerae 1690) I 81 (lib. II, cap. 33): «Alius sacer boum usus fuit in percu- 
tiendo foedere, cum, bove, aut vitulö, in duas partes discissö, inter has partes ii transi- 
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die bei der Bundesschließung unter Menschen üblich war, auch bei einem 
Bund zwischen Gott und Mensch angewandt wird, um dem Menschen ein 
greifbares Unterpfand der göttlichen Zusage zu geben 4 . So neuestens auch 


bant, quorum erat iurare foedus. Jer 34, 18, 19. Gen 15, 9, 10, 17, 18». Ebd. 81 f. bringt 
er dann Belege aus Livius, Plutarch, Vergil, Servius, Lukian, und verweist auch 
auf 1 Sam 11,7 und Richter 19, 29 als Parallelen zu der bei den Skythen üblichen Art 
der Aufforderung zur Hilfe (vgl. darüber Frazer, a. a. O. 394). Über die Zweiteilung 
eines Hundes bei den Makedoniern siehe Bochart, a. a. O. 81. Von Hundeopfern ist 
auch die Rede ebd. 223 (lib. II, cap. 56), aber ohne daß ausdrücklich auf Zweiteilung 
Bezug genommen würde. Fr. Cumont, RHR 114 (1936) 24 note 2 zitiert Bochart 
nach der Ausgabe von Rosenmüller (1793) (II, 33: t. I, p. 333). Vgl. zum Ganzen auch 
Richard Kraetzschmar, Die Bundesvorstellung im Alten Testament (Marburg 1896), 
bes. 44-46; Theodor Zachariae, Kleine Schriften (Bonn und Leipzig 1920) 255-260, 
im Artikel «Scheingeburt», ebd. 245-293 (zuerst erschienen in Zeitschrift des Vereins für 
Volkskunde 20 [1910] 141-181), der auf ältere Literatur verweist (a. a. O. 255 Anm. 1 
und 2) und weitere Belege aus antiken Autoren bringt (Diktys von Kreta 115; II 49; 
V 10; Herodot VII 38-40; Apollodor III 13, 7; Diodor I 65); in späteren Publi¬ 
kationen, z.B. bei Frazer, Loisy, Cumont (a. a. O.), findet man vielfach wieder die 
gleichen Belege. Vgl. auch Martin P. Nilsson, Griechische Feste (Leipzig 1906) 4041; 
ders., ARW 16 (1913) 314. Sogar Ephrem der Syrer hat zu Gen 15, 9, 10, 17 schon eine 
Erklärung aus einer alten chaldäischen (= aramäischen?) Vertragschließungszeremonie 
gegeben, die bei Cyrillus von Alexandrien wiederholt wird; siehe Kraetzschmar, 
a. a. O. 44 mit Anm. 2; Zachariae, a. a. O. 256. Kraetzschmar gibt als Beleg an; 
Ephraem Syri opera, Rom 1737, tom. I, S. 161 f.; es handelt sich um: In Genesim, cap. 
XXII. Der Text wird auch zitiert bei Hubert Junker, Genesis (Echter- Bibel) (Würz¬ 
burg 1949) 52 (zu Gen 15, 9,10). Bei Cyrillus steht die betr. Angabe: Contra Iulianum, 
lib. 10 (MPG 76, 1053 resp. 1054, no. 359). - Neuestens ist eine reiche Materialsammlung 
von Olivier Masson veröffentlicht worden, der allerdings den Ritus vorwiegend unter 
anderer Rücksicht betrachtet (A propos d’un rituel hittite pour la lustration d’une 
armee: Le rite de purification par le passage entre les deux parties d’une victime. RHR 
137 [1950] 5-25). Vgl. dazu unten Anm. 12. 

4 Vgl. Paul Heinisch, Das Buch Genesis (Bonn 1930) 231 f.; Referenzen über ältere 
Exegeten siehe: Johs. Pedersen, Der Eid bei den Semiten (Straßburg 1914) 49-51; 
Adolf Wendel, Das Opfer in der altisraelitischen Religion (Leipzig 1927) 112-115; 
Alfred Loisy, La religion dTsrael ( 8 Paris 1933) 114 mit note 1; Israele Zolli, L’alle- 
anza sacra nella letteratura antico- e neotestamentaria. Rivista di Antropologia 30 
(1933/34) 393-402, bes. 393-397. Vielfach wird auch auf den Parallelismus der Aus¬ 
drücke kärat berit (einen Bund schließen, wörtlich «schneiden») und öpxtoc Tepveiv, 
foedus icere (ferire, percutere), hingewiesen, (so schon Bochart, a. a. O. 82). Heinisch, 
a. a. O. 231 lehnt das ab, weil unsere Stelle isoliert sei. (Jer 34, 18, 19, betrachtet er als 
interpoliert, weil V. 19b im Griechischen fehlt). In der gleichen zurückhaltenden Weise 
auch Rene Dussaud, Les origines cananeennes du sacrifice israelite 2 (Paris 1941) 
216 f. - Z. Mayani geht in seiner Arbeit, L’arbre sacre et le rite de Talliance chez les 
anciens Semites (These Paris 1935) bei der Deutung des Ausdruckes kärat berit von der 
Rolle aus, die nach seiner Annahme früher ein heiliger Baum bei der Bundesschließungs- 
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G. von Rad in seinem [347] Kommentar zur Genesis: «.... Es wird nun 
gehandelt, und deshalb befiehlt Gott, Zurüstungen für ein geheimnisvolles 
Zeremoniell zu treffen. Es handelt sich um das Ritual einer Bundesschließung, 
die in ähnlicher Weise vielen alten Völkern bekannt war. Der Sinn des 
Brauches, den das Alte Testament auch anderwärts andeutet (Jer 34, 
17ff.), ist, wie so oft, nur mittelbar zu erschließen. Werden die Tiere gehälf¬ 
tet einander gegenübergelegt, und haben die Bundkontrahenten die dadurch 
entstandene Gasse zu durchschreiten, so sprechen sie damit wohl eine 
Selbstverwünschung aus für den Fall eines Bundesbruches... Das Über¬ 
raschende und auch in religionsgeschichtlicher Hinsicht Einzigartige liegt 
darin, daß Gott selbst unter den Formen, die unter Menschen die stärkste 
Vertragssicherheit garantieren, mit Abraham ein Gemeinschaftsverhält- 
nis eingeht.... Die Theophanie, auf die die Erzählung so spannungssteigernd 
vorbereitet hatte, wird in höchstem Realismus geschildert; und doch ist 
eine gewisse Zurückhaltung zu verspüren, denn der Erzähler vermeidet es, 
Jahwe mit jenen seltsamen Phänomenen einfach zu identifizieren; das Ver¬ 
hältnis Jahwes zu ihnen bleibt unerörtert. Das, was nach Einbruch völliger 
Dunkelheit sinnenfällig erschien, war etwas wie ein Ofen und eine Feuer¬ 
fackel, und das fuhr zwischen den ausgelegten Fleischstücken hin... Das 
Zeremoniell hat sich vollkommen wortlos und auch unter völliger Passivität 
des menschlichen Partners abgewickelt» 5 . Kürzer, aber ganz im gleichen 
Sinne R. de Vaux: «Gest [348] un vieux rite d'alliance qu'on retrouve 
encore dans Jer 34, 18 s.: les contractants passaient entre les chairs san- 
glantes et appelaient sur eux le sort fait ä ces victimes, s’ils transgressaient 
leur engagement. Sous le Symbole du feu (cf. le buisson ardent, Ex 3, 2; 
la colonne de feu, Ex 13, 21; le Sinai fumant, Ex 19, 18), c'est Yahwe qui 
passe, et il passe seul car son alliance est un pacte unilateral, une initiative 
divine...» 6 . Auf die Einzelheiten der Feuererscheinung braucht nicht 


Zeremonie spielte. Dieser Erklärungsversuch scheint aber nicht viel Anklang gefunden 
zu haben; vgl. z.B. die Rezensionen von E. Dhorme, RHR 114(1936)104-106; 
O. Eissfeldt, OLZ 40 (1937) 526f. 

5 Gerhard von Rad, Das erste Buch Mose. Genesis Kapitel 12,10-25, 18. (Das Alte 
Testament Deutsch. Neues Göttinger Bibelwerk, Teilband 3. Göttingen 1952) 157-159. 
Vgl. auch ebd. 168, wo der Autor sich die Ansicht von Joachim Begrich (ZAW 60 
[N. F. 19] [1944] 1-11) zu eigen macht: berit ist ursprünglich keine zweiseitige Abma¬ 
chung, sondern ein von einer Seite her bestimmtes Verhältnis: es wird dem Schwäche¬ 
ren von dem Mächtigeren gewährt. 

6 R. de Vaux, O.P., La Genese (Paris 1951) 84. (La Sainte Bible traduite en fran- 
9ais sous la direction de l’Ecole Biblique de Jerusalem). Vgl. auch H. Junker (wie 
oben Anm. 3, Schluß). 


278 



näher eingegangen zu werden; es ist eindeutig, daß es sich um eine Theo- 
phanie handelt, und daß nur Jahwe zwischen den zerteilten Tieren hin¬ 
durchgeht. Aus diesem Grunde hat I. Zolli die gegebene Deutung ange¬ 
griffen: es sei absurd, daß die Gottheit durch die Vollziehung dieses Ritus 
eine Verfluchung gegen sich selbst ausspreche 7 . Die Kraft dieser Argumen¬ 
tation ist nicht allzu hoch anzuschlagen, denn schließlich liegt hier kein 
stärkerer Anthropomorphismus vor als z.B. Deut 32, 40, wo Jahwe beim 
Schwur seine Hand zum Himmel erhebt - was doch offenbar ursprünglich 
auch nur für einen Menschen Sinn hat, der die im Himmel wohnende Gott¬ 
heit zum Zeugen anruft 8 . Immerhin können aber die Bedenken [349] von 
Zolli und sein abweichender Erklärungsversuch (der, soviel ich sehe, unbe¬ 
achtet geblieben ist) Anlaß zu einer erneuten Überprüfung dieser Inter¬ 
pretation sein. 

Am ausführlichsten hat sich Frazer mit diesem Ritus befaßt 9 . Er findet 
neben der bisher hier erwähnten imprekatorischen noch eine andere Deutung 
dieses Ritus und betrachtet beide nicht als einander ausschließend, sondern 
als komplementär: «Two different theories have been suggested. The one 
may be called the retributive theory and the other the sacramental or puri- 
ficatory. We will consider the retributive theory first. According to it, the 
killing and cutting up of the victim is symbolic of the retribution which 
will overtake the man who breaks the covenant or violates the oath; he, 
like the animal, will perish by a violent death» 10 . «... But it may be questio- 


7 Zolli, a. a. O. 396: «... Sostenendo che lo squartamento di animali e il presup- 
posto per la conclusione di un patto, si e forse spiegato il per che di tale squartamento ? 
II Gunkel e proclive a credere che all’atto dello squartamento degli animali e del 
passaggio attraverso la strada sanguigna si pronunciava la formula di maledizione: 
Possa la divinitä spaccare il fedigrafo [sic; lege: fedifrago] come sono stati spaccati 
questi animali. Come si vede, anche il Gunkel non ha tenuto conto del fatto che in Gen 
XV Iddio stesso rappresenta la parte contraente: Abramo nulla ha da mantenere, 
perche nulla promette. Sulla persona di chi vorrebbe quindi eventualmente effettuare 
la divinitä la maledizione dello squartamento? Evidentemente su se stessa! Prescin- 
dendo dalfassurdo a cui si arriva, va notata la completa assenza di tale asserzione nel 
testo ...» Vgl. auch ebd. 393f. 

8 Einige gute Bemerkungen grundsätzlicher Art über den Sinn anthropomorpher 
und anthropopathischer Aussagen im älteren Jahwismus siehe jetzt bei William 
Foxwell Albright, Von der Steinzeit zum Christentum (Bern 1949) 263-265. 

9 Frazer (wie oben Anm. 2) I 391-428 (Part II: The Partiarchal Age. Chapter I: The 
Covenant of Abraham). 

10 Frazer, a. a. O. 399. Vgl. den ganzen Kontext 393-407. - Der gleiche Symbolis¬ 
mus scheint auch 1 Sam 11, 7 (und Richter 19, 29) vorhanden zu sein: vgl. Bochart 
(oben Anm. 3) und Loisy, La religion d’Israel 114, note 1. Darauf hattte auch William 
Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semites (Third Edition, with an 
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ned whether the retributive function of the sacrifice suffices to explain the 
remarkable feature in the Hebrew and Greek rite which consists in passing 
between the pieces of the slain animal or standing upon them. Accordingly 
W. Robertson Smith suggested what we may call the sacramental or puri- 
ficatory interpretation of the rite. He supposed that <the parties stood be¬ 
tween the pieces, as a symbol that they were taken within the mystical life 
of the victim>, and in confirmation of this view he pointed to the use of 
the very same rite in other cases to which the idea of punishment or retri- 
bution appears to be inapplicable, but of which some at least can be explai- 
ned as modes of ceremonial purification...» 11 ; (anschließend werden die 
von [350] W. R. Smith angeführten Beispiele und dazu eine Reihe ande¬ 
rer Belege wiedergegeben, die in die gleiche Richtung weisen; zu letzteren 
gehört auch der oben erwähnte Brauch der heutigen Beduinen in Moab, 
bei dem absolut nichts auf eine symbolische Selbstverfluchtung hinweist) 12 . 
Nach weiteren Ausführungen (mit manchen diskutablen Einzelheiten, auf 
die aber hier nicht näher eingegangen zu werden braucht) kommt Frazer 
schließlich zum Ergebnis, daß der Ritus aus zwei Elementen besteht, von 
denen jedes seinen eigenen Sinn hat; die Zerschneidung des Tieres symboli¬ 
siert das Schicksal des Eidbrüchigen, das Hindurchgehen zwischen den 
Stücken kann betrachtet werden «as a mode of identifying the persons with 


Introduction and Additional Notes by Stanley A. Cook. London 1927) 402, note 3, 
bereits hingewiesen. 

11 Frazer, a. a. O. 408 (verweist auf W. R. Smith, a. a. O. 481, nach der 2. Auflage, 
1894; die Seitenzahlen der 3. Auflage sind gleich). Vgl. dazu in der 3. Auflage (691 f.) 
die Ergänzungen von Cook, worin auch verschiedene andere Theorien diskutiert wer¬ 
den. (Die dort zitierten Stellen aus Crawley, The Mystic Rose, nach der 1. Auflage 
[1902], finden sich in der 2. Auflage [1927] im Chapter XI: Theory of Union [I 285- 
316]). - Die Vermutung von P. Jensen, daß es sich um eine Eingeweideschau zu 
Wahrsagungszwecken handle, ist völlig unbegründet und mit Recht abgelehnt worden 
(vgl. M.-J. Lagrange, Etudes sur les religions semitiques [ 2 Paris 1905] 234 note 8, mit 
Fortsetzung p. 235). Eine kurze Zusammenfassung der Interpretation von W. R. 
Smith siehe auch in seinem Artikel Sacrifice (Encyclopaedia Britannica 9 XXI [1886] 
138a; der ganze Artikel: 132b-138a). Dort lehnt er die Erklärung als «a formula of 
imprecation» vollständig ab: «it is more likely that the original sense was that the 
worshippers were taken within the mystic life». 

12 Frazer, a. a. O. 408-424. (412, 414, 415 wird wieder W. R. Smith zitiert). - 

Masson (wie oben Anm. 3) unterscheidet «passage-purification» und «passage-serment»; 
in letzterem sieht er einen Sonderfall, auf den er nicht weiter eingehen will (a. a. O. 
17-19), während er ersteres mit den Eliminationsriten in Verbindung bringen will, die 
im Hindurchgehen durch irgendwelche Öffnungen bestehen (siehe bes. a. a. O. 17-21, 
23-25). Da die vorliegende Studie sich aber gerade mit der Bundesschließung befaßt, 
erübrigt sich ein weiteres Eingehen auf die Ausführungen von Masson. [ ] 
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the victim for the purpose of endowing them with certain properties which 
the victim is supposed to possess...», also als ein Ritus, dessen Wirkung 
analog der Bestreichung mit dem Blute des Tieres und ähnlichen Zeremonien 
ist 13 . «Of these two elements the first is to be explained by the retributive, 
and the second by the sacramental theory. The two theories are comple- 
mentary to each other, and together furnish a complete explanation of the 
rite» 14 . 

Es ist etwas auffallend, daß bei den Exegeten dieses zweite Element der 
Erklärung wenig berücksichtigt wird. Vielleicht liegt [351] der Grund 
dafür in folgendem Umstand: Bei der Gen 15 beschriebenen Zeremonie 
geht nicht der menschliche Partner, sondern nur die Gottheit - in der 
Feuererscheinung - zwischen den Fleischstücken hindurch; infolgedessen 
scheint hier diese Deutung nicht zu passen; für die Gottheit besteht keine 
Veranlassung, eine solche mystische Vereinigung zu suchen, und der Mensch 
tut in diesem Falle nichts, das geeignet wäre, sie zu erreichen 15 . 

Zur Erklärung könnte man etwa das Gleiche sagen wie oben betreffs 
des imprekatorischen Ritus: Wenn Beziehungen zwischen Mensch und 
Mensch in analoger Weise auf Beziehungen zwischen Gott und Mensch 
übertragen werden, ergeben sich naturgemäß so bedeutende Unterschiede, 
daß die Einzelheiten nicht gepreßt werden dürfen, sonst kommt man zu 
Absurditäten. Vielleicht ist es aber möglich, die Erklärung noch etwas 
weiter zu führen, wenn dabei die Theorie von Zolli berücksichtigt wird. 

Zolli geht davon aus, daß das Alte Testament zwei Riten der Bundes¬ 
schließung zwischen Gott und Mensch kennt; der eine ist beschrieben 
Ex 24, 4-11 und besteht darin, daß mit dem Opferblut teils der Altar (der 
die Gottheit repräsentiert), teils die 12 Denksteine ( masseböt, die das Volk 
darstellen) besprengt werden; daran schließt sich ein heiliges Mahl «im 
Angesicht Jahwes», wie auch bei Bundesschließungen zwischen Menschen 
ein Mahl zum Ritus gehört (Gen 26, 30; 31, 54). Der andere (urtümlichere) 
Ritus ist der Gen 15 beschriebene und enthält den gleichen Symbolismus: 
das göttliche Feuer verzehrt beim Hindurchfahren einen kleinen Teil des 
Fleisches (vgl. Lev 9, 24; 1 Kön 18, 38), während das Übrige eine göttliche 
Kraft aufnimmt und zu einem heiligen Mahl dient 16 . Von letzterem sagt 
der Text allerdings nichts, es kann aber auch nicht als ausgeschlossen 


13 Frazer, a. a. O. 424f. 

14 Frazer, a. a. O. 425. 

15 Vgl. Pedersen, a. a. O. 50. 

16 Zolli, a. a. O. 397-401. - Vgl. dazu auch Smith, a. a. O. 481; Cook, ebd. 691; 
Wendel, a. a. O. 115-119; Begrich, a. a. O. 3. 
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betrachtet werden. Wenn G. von Rad schreibt: «Ob die Tötung der Tiere 
als Opfer zu verstehen ist, ist nicht sicher; daß die Fleischstücke weder 
verbrannt noch verzehrt, sondern als fluchbehaftet verscharrt wurden, 
spricht eher dagegen» 17 , so bezieht sich das zunächst nicht auf Gen 15, 
sondern auf den Brauch im allgemeinen, trifft aber auch nicht in dieser 
Allgemeinheit zu; Frazer hat eine [352] ganze Anzahl Beispiele, die 
das (wenigstens teilweise) Verzehren des Fleisches, oder Blutgenuß u.ä., 
belegen 18 . Von der Frage, ob die Tötung der Tiere als Opfer anzusehen ist, 
kann abgesehen werden 19 , ebenso auch von der Frage der Substitution, die 
viel komplizierter ist, als aus Frazers Ausführungen hervorgeht 20 . Es ist 
leicht verständlich, daß ein so weit verbreiteter Ritus verschiedene Varian¬ 
ten aufweist; dazu könnte gehören, daß das gemeinschaftsstiftende Ele¬ 
ment teilweise durch ein Mahl zum Ausdruck kam, teilweise nicht. Wie es 
damit im heutigen Moab steht, ist aus den Berichten von Jaussen nicht 
ersichtlich. Der Gesamteindruck spricht aber dafür, daß im semitischen 
Kulturbereich der Gedanke der mystisch-sakramentalen Vereinigung bei 


17 Von Rad, a. a. O. 157; so auch Kraetzschmar, a. a. O. 46. 

18 Frazer, a. a. O. 394-397, 399, 402 f., 406, 414-416. - Nach Smith a. a. O. 481, 
wurde das Fleisch vermutlich zuerst in zwei Hälften zerlegt, um von beiden Vertrags¬ 
partnern gegessen zu werden, und als das außer Gewohnheit kam, stellten sich die 
Partner zwischen die Stücke, um so am Leben des Opfertieres teilzunehmen. Die äußere 
Form der symbolischen Handlung ändert sich, aber die Grundidee, Herstellung der 
Gemeinschaft, bleibt. 

19 Ablehnend äußert sich Wendel (a. a. O. 1131). Heinisch (a. a. O. 231) und von 
Rad (a. a. O. 157) sind zurückhaltend, während Baudissin und Pedersen (a. a. O. 
501, auch bei Wendel, a. a. O. 113 f.) sich für den Opfercharakter aussprechen. Loisy 
spricht von «sacrifices imprecatoires», die aber weder eine Darbringung noch eine Elimi¬ 
nation, sondern wesentlich eine magische Handlung darstellen (Religion d’Israel 114; 
Essai sur le sacrifice 289-294; über Eliminationsriten mit Zweiteilung ebd. 334-338). 
Zum großen Teil beruht das Problem auf der Frage nach der Definition des Opfers; zum 
Teil mag es auch auf die Art der dabei verwendeten Tiere ankommen. (In den Beispie¬ 
len aus dem Altertum werden übrigens zuweilen auch Menschen bei diesem Anlaß 
getötet. Siehe Frazer, a. a. O. 408, 416-420, 422-424; weitere Belege - vor allem aus 
Persien - bei Cumont, wie oben Anm. 3, 24, note 4. Cumont spricht unbedenklich 
von «sacrifice humain», während er in der Zweiteilung eines Hundes, zwischen dessen 
beiden Hälften dann die makedonische Armee hindurchmarschierte, nur eine magische 
Handlung sieht.) Über Menschenopfer siehe auch Masson (wie oben Anm. 3), bes. 5-9, 
12-16, 18, 21-25. [ ] 

20 Siehe Frazer, a. a. O. 425-428, der sich hier weitgehend auf S. I. Curtiss stützt. 
Vgl. zum Ganzen Adalbert Metzinger O. S. B., Die Substitutionstheorie und das 
alttestamentliche Opfer. Bib 21 (1940) 159-187, 247-272, 353-377, bes. 166-187, 252, 
254; ferner J. Henninger, Anth 45 (1950) 856 [siehe unten Nr. 12]. 
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diesem Ritus mehr beachtet werden müßte [356] als bisher durchgängig 
geschehen ist. In dieser Hinsicht scheinen die Interpretationen von W. R. 
Smith und Zolli in ihren Grundzügen (trotz mancher unannehmbarer 
Einzelheiten 21 ) einen wertvollen Beitrag zu seinem Verständnis zu bieten. 


ADDENDA ET CORRIGENDA 

Einige neuere Literatur zu Gen 15 (wo allerdings der Ritus und seine Sinndeutung 
meist nur nebenbei und kurz behandelt sind): O. Kaiser, Traditionsgeschichtliche 
Untersuchung von Gen 15. ZAW 70 (1958) 107-126; Andre Caquot, L’alliance avec 
Abram (Gn 15). Semitica 12 (1962) 51-66 (über den Ritus: 59-61); kritisch zu Caquot: 
Georg Führer, TLZ 91 (1966) Sp. 897 f.; Henri Cazelles, Connexions et structure de 
Gn XV. RB 69 (1962) 321-349 (über den Ritus bes. 336-339, 344-346); Norbert Loh¬ 
fink, Die Landverheißung als Eid. Eine Studie zu Gen 15 (Stuttgart 1967); über den 
Ritus bes. 631, 105-108, 114-117; vgl. auch 131 (Stellenregister, zu Gen 15); Samuel 
E. Loewenstamm, Zur Traditionsgeschichte des Bundes zwischen den Stücken. 
VT 18 (1968) 500-506; Lothar Perlitt, Bundestheologie im Alten Testament (Neu¬ 
kirchen-Vluyn 1969); über Gen 15 bes. 68-77 (über den Ritus: 73-75); dazu die aus¬ 
führliche Besprechung (von Dennis J. McCarthy): b e rit in Old Testament History 
and Theology. Bib 53 (1972) 110-121 (zu Gen 15: 1151). - Cf. auch R. de Vaux, 
Histoire ancienne d’Israel I (Paris 1971) 158 mit Anm. 2, 261 mit Anm. 31. - Weitere 
exegetische Literatur ist in den genannten Arbeiten zitiert. (R. E. Clements, Abra¬ 
ham and David. Genesis 15 and its Meaning for Israelite Tradition [London 1967], 
erwähnt bei de Vaux, 1. c., war mir nicht zugänglich). Über ethnologische Literatur 
siehe weiter unten. 

Die zitierten Exegeten halten durchwegs daran fest, daß die Zweiteilung der Tiere 
den Sinn einer symbolischen Selbstverfluchung hat (Frazers «retributive theory»); 
Lohfink gebraucht dafür mit Vorzug den Ausdruck «Fluchsetzungsritus» (Cazelles 
versteht übrigens Gen 15, 91 so, daß es sich nicht um dreijährige Tiere handelt, son¬ 
dern daß die Tiere dreigeteilt bzw. zerstückelt werden; cf. RB 69 [1962] 3361, 348; zum 
Ausdruck kärat berit ebd. 344-347). Der vorstehende Artikel von 1953 ist meist er¬ 
wähnt, aber der darin hervorgehobene Aspekt wird nicht behandelt (so Cazelles, 
Lohfink) oder ausdrücklich abgelehnt, sei es für das Verständnis von Gen 15 (so 
Führer, TLZ 91 [1966] Sp. 898, Anm. 82:«... Dagegen spielt der von J. Henninger ... 
betonte Gedanke der mystisch-sakramentalen Vereinigung schwerlich eine Rolle»), sei 
es für andere Beispiele ritueller Zweiteilung (cf. Caquot, Semitica 12 [1962] 61). 


21 Dazu gehört bei Smith die seiner ganzen Opferauffassung zugrundehegende Annah¬ 
me des Totemismus bei den Semiten, bei Zolli die Heranziehung von Theorien über 
den Zusammenhang von Opfer und Totenspeisung (a. a. O. 398, 399f.) und über das 
Mana (a. a. O. 398-400; siehe auch 4011), worin er ja übrigens nur halbverblaßte 
Erinnerungen aus einer bereits überwundenen Entwicklungsstufe sehen wollte; tat¬ 
sächlich ist die Annahme solcher Vorstufen unnötig, denn es handelt sich um ganz 
disparate Phänomene. 
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Zweifellos ist weder die imprekatorische noch die mystisch-sakramentale Interpre¬ 
tation auf alle derartigen Riten anzuwenden (vgl. oben, Anm. 12, die Hinweise auf 
Eliminations- und Lustrationsriten). Daß noch weitere, bisher von Exegeten kaum 
beachtete Deutungsmöglichkeiten bestehen, geht hervor aus einigen neueren ethnolo¬ 
gischen Publikationen: Ad. E. Jensen, Beziehungen zwischen dem Alten Testament 
und der nilotischen Kultur in Afrika. In: Culture in History. Essays in Honor of Paul 
Radin [Columbia University Press 1960] 450^1-66, bes. 453^-57; Harald von Sicard, 
Zum Verständnis von Gen 15, 9-18. Paideuma 7(1959/61) 438-441; Erich Isaac, 
Circumcision as a Covenant Rite. Anth 59 (1964) 444^-56, bes. 444-450. 

Diese Autoren gehen von Riten und Mythen afrikanischer Völker aus, besonders von 
den Niloten und anderen nordostafrikanischen Völkern, bei denen eine entfernte Ver¬ 
wandtschaft mit den Semiten bzw. ein verwandtes kulturelles Substrat anzunehmen ist, 
und kommen dabei zu folgenden Feststellungen: Nach verschiedenen Ursprungs¬ 
mythen wurde die Einrichtung zweier exogamer Heiratsgruppen vom Ahnherrn durch 
die rituelle Längsteilung eines Tieres begründet. Die Wiederholung dieses Urzeitge¬ 
schehens findet nun statt, wenn entweder eine Trennung herbeigeführt werden soll 
(z.B. zur Vermeidung bzw. Beseitigung von Inzest) oder wenn eine Trennung über¬ 
wunden werden soll (bei Eheschließung, Friedensschluß, Bundesschließung). «... die 
Teilung des Tieres geschieht hier wie dort in der Absicht, die durch sie versinnbild¬ 
lichte Trennung der ursprünglichen Einheit in zwei Gruppen durch eheliche Vereini¬ 
gung wieder aufzuheben ... Denn in allen angeführten Fällen geht es doch offenbar um 
die Wiederholung des mythisch-religiösen Urerlebnisses der in der Spaltung oder Ver¬ 
doppelung gefaßten Einheit des Lebens in Zeugung und Fortpflanzung. Oder anders 
ausgedrückt: In der Spaltung liegt die Bewahrung des Lebens.» (Sicard, 1961, 440). 
«... Auch der in Gen 15 geschilderte Bund in der Spaltung gilt dieser Vereinigung [mit 
dem Urquell des Lebens] - und Ziel des Bundes ist zahllose Nachkommenschaft» 
(ebd. 441). 

In einen noch größeren Zusammenhang stellt Isaac die Untersuchung dieser Riten. 
«The rite of circumcision is seen as a special case of general cutting or dismembering 
rites by which covenants or treaties were established.» (Isaac 1969, 444). «... Is it then 
not possible to explain this rite of the severed covenant as a dramatization of the ex- 
tinguishing of the old order and the birth of the new ? The ritual establishes that the 
new order (the covenant) is really the order ordained from old ...» (ebd. 448). Was auch 
immer zu einzelnen Argumenten dieser Autoren, etwa zu den von ihnen angeführten 
sprachlichen Gründen (Sicard 1961, 440 f.; Isaac 1964, 446 f.) zu sagen sein mag 
- hier werden weitere Aspekte des Bundesschließungsritus aufgezeigt, die nicht unbe¬ 
achtet bleiben sollten. 

Die ausführlichsten Literaturangaben finden sich jetzt bei Läszlö Vajda, Ruchlose 
und heidnische Dinge, in: Explanationes et tractationes Fenno-Ugricae, in honorem 
Hans Fromm sexagenarii (München 1979) 373^1-04 (cf. Anth 75 [1980] 2781). Ausge¬ 
hend von einer angeblich im 9. oder 10. Jahrh. n. Chr. bei den damals noch heidni¬ 
schen Magyaren üblichen Schwurzeremonie (zur Quellenkritik a. a. O. 373-382, 391— 
396, Anm. 1-50) behandelt er eingehend den Ritus der Zweiteilung, seine Verbreitung 
und die verschiedenen Deutungen (383-390, 396-398, Anm. 51-82) und stellt fest: 
«... verwirrend erscheint die Vielfalt der Angaben und Vermutungen über Funktion 
und <Sinn> dieser Riten ... Ein Teil der Beispiele wird - nicht zu Unrecht - zu den 
Vertrags- und Schwurriten gerechnet, in anderen dominiert die Tendenz der Purifi- 
kation (im weitesten Sinne), wieder andere erinnern an Übergangsriten oder gelten 
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als Wiederholung der schöpferischen Tat eines Urzeitwesens» (386). Trotzdem könnte 
eine letzte Begründung der rituellen Zweiteilung «in jener umfassenden archaischen 
Welterklärung ... liegen, die - sehr vereinfacht — in zwei Punkten zusammengefaßt 
werden kann: 1. Unsere Weltordnung ist durch Dichotomien - polare Gegensatz-Paare 
wie Himmel/Erde, Männlich/Weiblich etc. - geprägt, die aber 2. in der mythischen 
Urzeit eine harmonische Einheit bildeten» (387). Diese Beziehungen sind aber nur 
wenigen in der betr. Gruppe bewußt; die meisten operieren mit simpleren Assoziatio¬ 
nen (cf. 388). Dies ist umso eher verständlich, weil wir es hier nicht mit «Volksbrauch¬ 
tum» zu tun haben, sondern mit einem Ritus, der nur aus wichtigen offiziellen Anläs¬ 
sen ausgeführt wird, daher mit einer nur auf herrschaftlicher oder staatlicher Ebene 
gepflegten Tradition (cf. 389). 

Addendum zu Anm. 12: Zu Übereinstimmungen zwischen hethitischer und israelitischer 
Bundesschließung cf. E. Isaac, Anth 59 (1964) 445 f. und die dort zitierte Literatur. 

[Korrekturzusatz: 

Anm. 19: Über rituelle Zweiteilung von Menschen und die damit verbundenen Vor¬ 
stellungen cf. auch I. Hofmann und A. Vorbichler, Der Äthiopenlogos bei Herodot 
(Wien 1979) 76-93, bes. 81-89]. 
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10 


ZUR FRAGE DES HAAROPFERS 
BEI DEN SEMITEN 

(1956) 


[349] In Darstellungen der altarabischen 1 wie überhaupt der altsemiti¬ 
schen 2 Religion finden sich häufig Abschnitte über eine rituelle [350] 
Behandlung des menschlichen Haares, die man gern als «Haaropfer» bezeich- 


1 Siehe: J. Wellhausen, Reste arabischen Heidentums ^Berlin 1887; 2 1897; 
Neudruck Berlin und Leipzig 1927; die Zitate beziehen sich auf die 2. Auflage); 
W[illiam] Robertson Smith, Kinship and Marriage in Early Arabia ^London 1885; 
2 London 1907; die Zitate beziehen sich auf die 2. Auflage); Alfred Freiherr von Kre- 
mer, Studien zur vergleichenden Culturgeschichte, vorzüglich nach arabischen Quellen, 
I + II: SBKAWW, Phil.-hist. Classe, Bd. 120 (1890), 3. Abhdlg.; III + IV: ebd., 
8. Abhdlg.; I. Goldziher, Muhammedanische Studien. 2 Bde. (Halle a. S. 1889-1890) 
(die beiden Artikel von Goldziher: Le culte des ancetres et le culte des morts chez 
les Arabes [RHR 10 (1884) 332-359] und: Le sacrifice de la chevelure chez les Arabes 
[ebd. 14 (1886) 49-52] sind in ihrem wesentlichen Inhalt in dem zitierten Buch wieder¬ 
holt und werden daher hier nicht berücksichtigt); G. Jacob, Altarabisches Beduinen¬ 
leben nach den Quellen geschildert ( 2 Berlin 1897); Th. Nöldeke, Art. Arabs (Ancient), 
in: Hastings, ERE I (1908) 659a-673a; Walter Gottschalk, Das Gelübde nach 
älterer arabischer Auffassung (Berlin 1919); Gaudefroy-Demombynes, Contribution 
ä Tetude du pelerinage de la Mekke (Paris 1923); M. S. Marmardji, Les dieux du 
paganisme arabe d’apres Ibn al-Kalbi. RB 35 (1926) 397-420; Frants Buhl, Das 
Leben Muhammeds. Deutsch von Hans Heinrich Schaeder (Leipzig 1930); Rosa 
Klinke-Rosenberger, Das Götzenbuch (Kitäb al-Asnäm ) des Ibn al-Kalbi (Leipzig 
1941); vgl. auch Richard Hartmann, ARW 15 (1912) 150; verschiedene Artikel in der 
EI (4 Bde. + Ergänzungsband, Leiden 1913-1938); G. A. Wilken, Über das Haar¬ 
opfer und einige andere Trauergebräuche bei den Völkern Indonesiens. Revue Colo¬ 
niale Internationale (Amsterdam) 2 (1886) - 3 (1887); wieder abgedruckt: De Versprei- 
de Geschriften van Prof. Dr. G. A. Wilken (Semarang, Soerabaja, ’s-Gravenhage 1912) 
III, 399-550 (dort werden wiederholt arabische Parallelen angeführt). 

2 Siehe: William Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semites (Lon¬ 
don 1889; 3 1927, with an Introduction and Additional Notes by Stanley A. Cook; die 
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net. Ob darin ein wirkliches Opfer, eine Gabe an ein höheres Wesen, gesehen 
werden darf, wird im zweiten Abschnitt dieses Artikels untersucht; zunächst 
sei eine kurze Übersicht über die Verbreitung der einschlägigen Bräuche 
gegeben. 

Verbreitung 

Am besten wird mit den Arabern begonnen, weil dort Berichte aus voris¬ 
lamischer Zeit mit einem noch heute lebendigen Brauchtum verglichen 
werden können. Aus dem vorislamischen Arabien ist die Sitte oft bezeugt, 
daß man sich bis zur Erfüllung eines Opfergelübdes das Haar wachsen und 
es, nach der Darbringung des Schlachtopfers, bei einem Heiligtum scheren 
ließ 3 . Das abgeschnittene Haar wurde als etwas Sakrales behandelt; man 
warf es z.B. auf einen heiligen Baum 4 oder (beim Heiligtum des al-Uqaisir) 
in eine Grube (Opfergrube?) 5 , die sich am Fuß des Steinidols befand 6 . 
Nachwirkungen [351] dieser Sitte haben sich im heutigen islamischen 
Wallfahrtsritual erhalten; der muslimische Mekkapilger darf sich erst nach 
Beendigung aller obligatorischen Zeremonien, am zehnten Tage des Wall- 


Zitate beziehen sich auf die 3. Auflage); Marie-Joseph Lagrange, Etudes sur les 
religions semitiques ( 2 Paris 1905); Friedrich Schwally, Semitische Kriegsaltertümer. 
1. Heft: Der heilige Krieg im alten Israel (Leipzig 1901); Sir James George Frazer, 
Folk-Lore in the Old Testament. 3 Vols. (London 1918); E. Dhorme, L’evolution reli- 
gieuse dTsrael. Tome I: La religion des Hebreux nomades (Bruxelles 1937); vgl. auch 
die Hinweise von Karl Meuli in Phyllobolia für Peter Von der Mühll (Basel 1945) 205 
mit Anm. 1 (im Artikel: Griechische Opferbräuche, ebd. 185-288); SAV 43 (1946) 92, 
103-105 (im Artikel: Entstehung und Sinn der Trauersitten, ebd. 91-109). 

3 Wellhausen, a. a. O. 25, 26, 27, Anm. 1, 31, 44, Anm. 1, 621, 64, 79, 80, 114, 
122-124, 1421, 174, 198; Goldziher, a. a. O. I, 249; Smith, Kinship 179 f. ; Smith, 
Religion 3321; vgl. auch ebd. 481, 483, 491; Cook, ebd. 618; Kremer, a. a. O., III- 
IV, 23; Hartmann, a. a. O. 150; Gottschalk, a. a. O. 153-158; Buhl-Schaeder, 
a. a. O. 86-88, 289, 299; Gaudefroy-Demombynes, a. a. O. 176, 192, 2311, 291-296, 
302; Klinke-Rosenberger, a. a. O. 36, 50, 551, 89, Anm. 101, 129, Anm. 349 bis 
352, 130, Anm. 355; Wilken, a. a. O. 493; Conrad von Orelli, Allgemeine Religions¬ 
geschichte pBonn 1899) 313; dasselbe: 2 I (1911) 334. 

4 Wellhausen, a. a. O. 124; Gottschalk, a. a. O. 156. 

5 Wellhausen, a. a. O. 621, 64, 114, 124; Smith, Kinship 180; Smith, Religion 
225, 331, Note 2; Gottschalk, a. a. O. 156; Marmardji, a. a. O. 411; Klinke- 
Rosenberger, a. a. O. 551, 129, Anm. 350-352, 130, Anm. 355. - Nach Orelli (wie 
oben Anm. 3) wurde das Haar verbrannt. Hier hegt aber wohl eine Verwechslung mit 
dem israelitischen Ritus vor (siehe unten, Anm. 25); für Arabien ist Verbrennung des 
abgeschorenen Haares nicht bezeugt, überhaupt war dort das Brandopfer so gut wie 
unbekannt. 

6 Über die Opfergrube an anderen arabischen Kultstätten siehe Wellhausen, 
a. a. O. 35, 39, 103, 116; Smith, Religion 1971; Buhl-Schaeder, a. a. O. 79, 85. 


287 



fahrtsmonats Du’l-Higga, wieder das Haar scheren oder rasieren lassen, 
und damit ist der Weihezustand (ihräm) mit seinen mancherlei Enthal¬ 
tungsvorschriften beendet 7 . - Eine andere altarabische Sitte, die hierher 
gehört, ist ebenfalls in den Islam übergegangen: das 'Aqiqa -Opfer (wört¬ 
lich: Scherungs-Opfer; 'aqlqa bedeutet: das Abgeschorene 8 ). Dieses bestand 
in einem Schlachtopfer, das bei der ersten zeremoniellen Haarschur eines 
Knaben, gewöhnlich am siebenten Tage nach der Geburt, dargebracht 
wurde 9 (für ein Mädchen war in vorislamischer Zeit eine solche Zeremonie 
nicht üblich 10 ). Was in vorislamischer Zeit mit dem abgeschorenen bzw. 
abrasierten Haar des Kindes geschah, ist aus den Quellen nicht ersicht¬ 
lich 11 ; im Islam wurde es schon früh üblich, das Haar mit Gold oder Silber 
aufzuwiegen und den Geldbetrag als Almosen zu geben 12 , und diese Sitte 
besteht noch heute 13 . - In diesem Zusammenhang wird auch oft das [352] 
Anbringen von abgeschnittenem Frauenhaar auf Gräbern erwähnt, eine 
altarabische Praxis 14 , die sich bei Beduinen bis in die Gegenwart hinein 
erhalten hat 15 . 


7 Siehe Wellhausen, a. a. O. 80; Gaudefroy-Demombynes, a. a. O. 291-296; 
vgl. auch ebd. 170, 185, 189, 190, 198, 2311; A. J. Wensinck, EI II (1927) 210b (im 
Art. Hadjdj [= Wallfahrt], ebd. 208b-213b); vgl. auch oben Anm. 3. [ ] 

8 Th. Nöldeke, ZDMG40 (1886) 184; vgl. Smith, Religion 329, Notel, und die Lexika. 

9 Wellhausen, a. a. O. 121, 174; Smith, Kinship 179-182; Smith, Religion 133, 

Note 4, 328 ; vgl. auch Cook, ebd. 610; Buhl-Schaeder, a. a. O. 89; Kremer, a.a. O. 
I-II, 441; Nöldeke 1908, 666a; Wilken, a. a. O. 497-499; Th. W. Juynboll, EI 
1(1913)2511 (Art. * Afrika)) Gottschalk, a. a. O. 156; R. Campbell Thompson, 
Semitic Magic (London 1908) 229; Le Comte de Landberg, Etudes sur les dialectes 
de TArabie Meridionale II/3 (Leiden 1913) 1777; Samuel S. Zwemer, The Influence of 
Animism on Islam (New York 1920) 99-106; Hilma Granqvist, Birth and Childhood 
among the Arabs (Helsingfors 1947) 264, Note 32; Hilma Granqvist, Child Problems 
among the Arabs (Helsingfors-Copenhagen 1950) 197, Note 1. - Die Angabe von Tor 
Andrae (Mohammed [Göttingen 1932] 12): «wenn ein Knabe 7 Jahre alt wurde» muß 
auf einem Versehen beruhen. [ ] 

10 Wellhausen, a. a. O. 121, 174; vgl. auch Smith, Kinship 179-182. 

11 An den oben Anm. 8-10 zitierten Stellen wird darüber nichts gesagt. 

12 Vgl. Kremer, a. a. O. I-II, 45; Smith, Kinship 180; Smith, Religion 329, Note 1. 

13 Juynboll, a. a. O. 251b; Edward William Lane, Arabian Society in the Middle 
Ages (Edited by Stanley Lane-Poole, London 1883) 191; Granqvist (wie oben Anm. 
9); weitere Belege bei Zwemer, a. a. O. 92. Vgl. auch unten Anm. 21. 

14 Wellhausen, a. a. O. 182, 184, 198; Smith, Religion 323-325, 336; Cook, ebd. 
6061; Goldziher, a. a. O. I, 247-251; Jacob, a. a. O. 1401; Nöldeke 1908, 672b; 
Wilken, a. a. O. 4661, 468; A. J. Wensinck, Some Semitic Rites of Mourning and 
Religion (Amsterdam 1917) 96 f.; Paul Karge, Rephaim (Paderborn 1917) 549; Gott¬ 
schalk, a. a. O. 156f.; Buhl-Schaeder, a. a. O. 78, 89. [ ] 

15 J. G. Wetzstein, ZfE 20 (1888) (1951); Goldziher, a. a. O. I, 248; Claude 
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Bei den heutigen Arabern ist vor allem die 'Aqiqa-Ze remonie häufig 
bezeugt 16 . (Sie gilt im Islam als pflichtmäßig oder wenigstens empfehlens¬ 
wert 17 .) Daneben - manchmal auch damit verbunden - findet sich die 
zeremonielle Haarschur anläßlich der Weihe eines Kindes an einen Heili¬ 
gen 18 . In Syrien und Palästina geschieht das meistens in folgender Form: 
Die Eltern eines Knaben machen für ihn [353] (z.B. wegen Krankheit 

oder aus einem ähnlichen Anlaß) ein Gelübde zu Ehren eines bestimmten 
Heiligen 19 . Man läßt nun das Haar des Knaben wachsen, bis er ein bestimm¬ 
tes Alter erreicht hat. Dann bringt man ihn zu dem betreffenden Heilig¬ 
tum und läßt ihm dort das Haar scheren 20 . Das abgeschorene Haar wird 


Reignier Conder, Heth and Moab ( 3 London 1892) 340-342; Antonin Jaussen, 
Coutumes des Arabes au pays de Moab (Paris 1908) 94 (dazu Fig. 8); Alois Musil, 
AP III (Wien 1908) 427 (mit Abb., ebd.); Karge, a. a. O. 549; Jaussen et Savignac, 
Coutumes des Fuqarä (Mission Archeologique en Arabie, Supplement au Volume II, 
Paris 1914 [paru en 1920]) 73; Johannes Sonnen, Die Beduinen am See Genesareth 
(Köln 1952) 75. [ ] 

16 Lane, a. a. O. 190-192; Wellhausen, a. a. O. 174; Kremer, a. a. O. I-II, 46f.; 

Juynboll, a. a. O. 251 f.; Landberg, a. a. O. 1778; Paul Kahle, PJb 8 (1912) 159; 
H. Reinfried, Bräuche bei Wunder und Zauber nach Buchari (Karlsruhe 1915) 25 f.; 
Granqvist, Birth and Childhood 240, Note 22; Granqvist, Child Problems 197, 242, 
Notes 74-75; weitere Belege bei Zwemer, a. a. O. 87-106 (dort ist auch von der Ausbrei¬ 
tung der *Aqiqa und ähnlicher Praktiken nach Ägypten und Nordafrika infolge der 
arabisch-islamischen Expansion die Rede; auf diese sekundäre Verbreitung wird hier 
aber nicht weiter eingegangen). [ ] 

17 Vgl. Juynboll, a. a. O. 251b. 

18 Vgl. Samuel Ives Curtiss, Ursemitische Religion im Volksleben des heutigen 
Orients (Leipzig 1903) 173, 188-193, 294; Abraham A. Rihbany, Morgenländische 
Sitten im Leben Jesu (Basel 1927) 20f.; Gottschalk, a. a. O. 126-131. - Es kommt 
auch vor, daß Kinder (z.B. anläßlich einer Krankheit) zur Hälfte, zu einem Drittel 
oder zu einem Viertel einem Heiligtum geweiht werden, d. h. das Heiligtum erhält für 
einen Knaben die Hälfte bzw. ein Drittel oder Viertel des Blutpreises, der für ihn 
bezahlt werden müßte, für ein Mädchen die Hälfte bzw. ein Drittel oder Viertel des 
Brautpreises ( mahr ); siehe Rene Dussaud, Histoire et religion des Nosairis (Paris 
1900) 130; T. Canaan, JPOS 6 (1926) 59; vgl. auch Curtiss, a. a. O. 191-193; Gran¬ 
qvist, Child Problems 123, 141, 247. 

19 Siehe die oben Anm. 18 angeführten Belege. Zwemer, a. a. O. 72 f., berichtet ein 
ähnliches Beispiel aus Maskat ('Oman), nach einer brieflichen Mitteilung von Miss 
Fanny Lutton, Maskat. Außerhalb von Syrien und Palästina scheint diese Sitte aber 
wenig verbreitet zu sein. 

20 Curtiss, a. a. O. 173, 1891, 294; Conder, a. a. O. 342; C. R. Conder and H. H. 
Kitchener, The Survey of Western Palestine. I. Galilee (London 1881) 356; Taufik 
Canaan, Aberglaube und Volksmedizin im Lande der Bibel (Hamburg 1914) 74; ders., 
JPOS 6(1926) 61; Kahle, a. a. O. 150-152; Rihbany, a. a. O. 201; Granqvist, 
Child Problems 125-131, 2421; Zwemer, a. a. O. 721 Vgl. auch Sonnen, a. a. O. 101: 


19 
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oft mit Gold oder Silber aufgewogen und dieses Geld dem Hüter des Heilig¬ 
tums oder den Armen gegeben 21 ; zuweilen wird auch das abgeschorene 
Haar dort in einer Nische deponiert 22 . (Bei Mädchen wird in einem solchen 
Falle nur ein Teil des Haares abgeschnitten 23 .) Im beduinischen Arabien 
scheint eine derartige Zeremonie unbekannt zu sein 2 V 

[354] Der Umstand, daß die erwähnte Menschenweihe mit ritueller 
Haarschur fast nur in Palästina und Syrien vorkommt, läßt darin eine Nach¬ 
wirkung altisraelitischer und alt syrischer Kultgebräuche vermuten. Aus 
dem alten Israel ist ja die Einrichtung des Naziräates bekannt. Der Näzir 
machte ein, gewöhnlich zeitlich begrenztes, Enthaltungsgelübde und ließ 
während dieser Weihezeit sein Haar wachsen. Wenn die Frist abgelaufen 
war, ließ er ein Opfer darbringen, sein Haar scheren und das abgeschorene 
Haar im Opferfeuer mit verbrennen 25 . - Eine etwas andere Form des 


«Eine Mutter gelobt bei längerer Krankheit ihres Sohnes, daß er sein Leben lang sein 
Kopfhaar nicht schneiden werde. So hat Mitras, ein Samakl, jetzt ein Mann von über 
60 Jahren, niemals sein Haar geschnitten. Als kleines Kind war er vielmals krank, und 
deshalb machte seine Mutter dieses Gelöbnis.» Diese Sitte steht dem israelitischen 
Naziräat besonders nahe (siehe unten Anm. 25 und 26). 

21 Philip J. Baldensperger, PEFQS (1893) 211; Curtiss, a. a. O. 173, 190; 
Kahle, a. a. O. 150, 152; Canaan, Aberglaube 74; ders., JPOS 6 (1926) 61; vgl. auch 
oben Anm. 12 und 13. 

22 Kahle, a. a. O. 151: einen ähnlichen Gebrauch aus 'Oman beschreibt Zwemer 
(a. a. O. 72f.); dort wurde einem einjährigen Knaben an einem Heiligengrab in Maskat 
das Haar geschoren, dann das abgeschnittene Haar in ein Tuch eingewickelt und am 
Grabe angebracht. Dieses Haar gilt als heilkräftig; man nimmt etwas davon weg, um 
Krankheiten zu heilen. [ ] 

23 Curtiss, a. a. O. 191, 192, Anm. 4. 

24 Dort gibt es - wenigstens in den Randgebieten - andere Anlässe zur Darbringung 
des eigenen Haares; so schneidet sich in Arabia Petraea ein junger Mann nach seinem 
ersten erfolgreichen Raubzug Haare von seiner Stirnlocke ab und bestreut damit das 
erbeutete Kamel, «damit ihm Allah so viele sende, als Haare da waren» (Musil, a. a. O. 
396). Eine kranke Frau in Moab bringt etwas von ihrem Haar an einem heiligen Baum 
an (Jaussen, a. a. O. 333; Anbringung von Haaren an einem heiligen Baum auch er¬ 
wähnt von Canaan, JPOS 4 [1924] 62; dort ist aber nicht ersichtlich, ob der Ritus von 
Fellachen oder von Beduinen geübt wird). Von den Fuqarä’ (im nördlichen Hegäz) 
wird ausdrücklich berichtet: «L’usage n’existe pas de vouer sa chevelure pour obtenir 
un bienfait de la divinite» (Jaussen et Savignac, a. a. O. 74). 

25 Die Hauptstelle über das Naziräat ist Num 6,1-21; vgl. dazu und zu den sonstigen 
hierher gehörigen Texten die einschlägigen Artikel in den biblischen Reallexika, ferner: 
Smith, Religion 3321, 482, 483, 485; Wellhausen, a. a. O. 123, 1421; Schwally, 
a. a. O. 69-74, 106; Gottschalk, a. a. O. 149-153, 155, 156; Alfred Loisy, Essai 
historique sur le sacrifice (Paris 1920) 464; Rene Dussaud, Les origines cananeennes 
du sacrifice israelite (Paris 1921; 2 1941; die Zitate nach der 2. Auflage) 199-203, 264- 
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Naziräates liegt der Samson- (oder Simson-)Geschichte zugrunde; dort 
handelt es sich um die lebenslängliche Weihe zum heiligen Krieg gegen die 
Philister, deren äußeres Zeichen das Wachsenlassen des Haares ist; daher 
geht mit dem Abschneiden des Haares durch die verräterische Dalila die 
übernatürliche Kraft Samsons verloren 26 . Außerdem liegt hier auch nicht 
[355] die freiwillige Übernahme des Weihezustandes durch einen Erwach¬ 
senen vor, sondern Samson ist ein Gottgeweihter «vom Mutterschoße an» 
(Richter 13, 5, 7; 16, 17). Dieser Zug findet sich auch bei Samuel (1. Sam 
1,11), dessen Naziräat aber keinen kriegerischen Charakter hat. Allen 
Formen des israelitischen Naziräates ist das Wachsenlassen des Haupt¬ 
haares gemeinsam. 

Aus dem alten Syrien werden analoge Gebräuche berichtet. Beim Heilig¬ 
tum der Dea Syria (= ' Atargatis ) in Hierapolis mußte sich nach Lukian 
jeder Mann, der die heilige Stadt betrat, zunächst Kopfhaar und Augen¬ 
brauen scheren lassen 27 . Ferner opferten dort junge Männer ihren Kinn¬ 
bart 28 ; junge Männer und Mädchen schnitten sich eine Haarlocke ab, legten 


267; Karl Budde, Das alttestamentliche Nasiräat. Die Christliche Welt 44 (1930) 675- 
681; Dhorme, a. a. O. 261 f.; Klinke-Rosenberger, a. a. O. 90, Anm. 101. - Manche 
Autoren sehen auch darin, daß Absalom sein Haar regelmäßig scheren und abwiegen 
ließ (2. Sam 14, 26), einen religiösen Ritus oder wenigstens die Spur eines solchen; 
siehe Smith, Kinship 180; Smith, Religion 484; Schwally, a. a. O. 72; Adolphe 
Lods, La croyance ä la vie future et le culte des morts dans Tantiquite israelite (Paris 
1906) I, 129, Note 2. 

26 Zur Samson-Erzählung (Richter 13, 1-16, 31) siehe jetzt Friedrich Nötscher, 
Das Buch der Richter (EcHTER-Bibel) (Würzburg 1950), der in der Einleitung (a. a. O. 
6) von «volkstümlicher und folkloristischer Verbrämung der Überlieferung» spricht 
und zu Beginn der Samson-Erzählung bemerkt: «Der Verfasser des Richterbuches hat, 
ohne den Duft und Schmelz des Volkstümlichen, ja teilweise Folkloristischen zu zer¬ 
stören und ohne viel Lob oder Tadel hinzuzufügen, die mündliche oder schriftliche 
Tradition übernommen und nur mit wenigen Bemerkungen seinerseits .... in den Rah¬ 
men seiner Darstellung eingefügt» (a. a. O. 53). - Siehe ferner Wilken, De Simsonsage 
(Verspreide Geschriften, wie oben Anm. 1, III, 551-579); Smith, Religion 324, Note 1; 
Schwally, a. a. O. 69-71; Hermann Gunkel, Reden und Aufsätze (Göttingen 1913) 
38-64, bes. 43, 46, 48, 55-60; Paul Humbert, Les metamorphoses de Samson. RHR 
80 (1919) 154-170, bes. 156-160, 163-166; Gottschalk, a. a. O. 149-151; Dussaud, 
Origines cananeennes 264-266; Frazer (wie unten Anm. 36); Wundt (wie unten Anm. 
37); Thompson, a. a. O. 37 f.; Budde, a. a. O. 677; W. Baumgartner, SAV 41 (1944) 
17. [ ] 

27 Smith, Religion 331, Note 3; Cook, ebd. 6181; Carl Clemen, Lukians Schrift 
über die syrische Göttin (Der Alte Orient, Band 37, Heft 3/4, Leipzig 1938) 26 (Kap. 
55), 491 [ ] 

28 Smith, Religion 325, Note 1; Clemen, a. a. O. 27 (Kap. 60), 57. 
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sie in ein goldenes oder silbernes Gefäß, worauf sie ihren Namen schrieben, 
und deponierten dieses im Tempel 29 . Für andere Gegenden Syriens (ein¬ 
schließlich Phöniziens) sind ähnliche Sitten bezeugt 30 . Beim Adonis-Tempel 
in Byblos mußten die heiratsfähigen Mädchen vor der Ehe entweder ihre 
Jungfräulichkeit preisgeben oder ihr Haar opfern 31 . 

Von einer ähnlichen sakralen Prostitution im Kult der Mylitta berichtet 
für Babylon bekanntlich Herodot 32 ; es ist aber aus Babylonien und Assy¬ 
rien weder in diesem Zusammenhang noch anscheinend sonst etwas über 
Darbringung von Haaren bekannt 33 . - Aus [356] dem alten Kanaan 


29 Smith, Religion 325, 329, 3301; Wellhausen, a. a, O. 198; Clemen, a. a. O. 27 
(Kap. 60), 57. 

30 Smith, Religion 329, 3301; Cook, ebd. 6061, 611; Clemen, a. a. O. 27 (Kap. 60), 
57; Dhorme, a. a. O. 256. 

31 Smith, Religion 329, 3301, 483; Cook, ebd. 607, 611, 616; Clemen, a. a. O. 8 
(Kap. 6), 31-33; Wilken, a. a. O. 511 f.; Curtiss, a. a. O. 173-175, 190 mit Anm. 1, 
192. - Zur syrischen Sakralprostitution siehe auch Franz Cumont, Les religions orien¬ 
tales dans le paganisme romain ( 4 Paris 1929), 109-111, 257-259; [vgl. auch unten 
Anm. 71a]. 

32 Siehe dazu jetzt Walter Baumgartner, ArOr 18 (1950) 81-83 (im Artikel: 
Herodots babylonische und assyrische Nachrichten, ebd. 69-106). Zur Erklärung des 
Namens Mylitta siehe ebd. 82, Anm. 72: mu > allid(a)tu > Gebärerin oder Geburtshelferin, 
später vielleicht verkürzt zu mulittu, ist als Beiname der Istar in der Keilschriftlite¬ 
ratur belegt. 

33 Bei Bruno Meissner, Babylonien und Assyrien (2 Bde. Heidelberg 1920-1925) 
finden sich zahlreiche Einzelheiten über Haar und Haartracht (siehe Index s.h.v.), 
aber nichts über etwaige kultische Verwendung des Haares; ebensowenig bei Fried¬ 
rich Blome, Die Opfermaterie in Babylonien und Israel (I. Romae 1934). Allerdings 
erwähnt Blome auch da, wo er vom israelitischen Naziräer spricht (a. a. O. 108 [§ 106], 
156, Anm. 14 [§ 154], 195, Anm. 26 [§ 188], 240 [§ 227], 244 [§ 232]), niemals die Ver¬ 
brennung des abgeschnittenen Haares, offenbar deshalb, weil er darin keine Opfer¬ 
materie sieht. Zu erwähnen wäre hier nur Haarraufen und Haarscheren als Trauerritus 
(auch im Kultus); siehe darüber eine Stelle in den Annalen Sargons, zitiert bei Al¬ 
fred Jeremias, Hölle und Paradies bei den Babyloniern (Der Alte Orient, Band 1, 
Heft 3, Leipzig 1900) 10; Meissner, a. a. O. I, 425; ferner: Brief des Jeremias 30f. 
(nach anderer Verszählung: 31 f.) (im allgemeinen über das späte Babylonien recht gut 
informiert); dazu Weigand Naumann, Untersuchungen über den apokryphen Jere¬ 
miasbrief (BZAW 25, Gießen 1913) 9f.; C. J. Ball in C. H. Charles, The Apocrypha 
and Pseudepigrapha of the Old Testament I (Oxford 1913) 604 f.; Hedwig Jahnow, 
Das hebräische Leichenlied (BZAW 36, Gießen 1923) 111; vgl. auch ebd. 5. - Nach 
einem bei Thompson (a. a. O. 153) zitierten Keilschrifttext wurde menschliches 
Haar zu Schadenzauber gebraucht. In Beschwörungsriten fanden zuweilen Tierhaare 
Verwendung (a. a. O. pp. lxiii, lxiv, 161, 166); in anderen Fällen ist es nicht klar, 
ob Tierhaar oder Menschenhaar gemeint ist (a. a. O. 170, 192). 
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gehört hierher vielleicht Haarschur bzw. Ausreißen von Haaren als Trauer¬ 
brauch; diese Sitte wird in Israel, vor allem in älterer Zeit, bekämpft, wohl 
wegen ihres ursprünglich heidnisch-kultischen Charakters 34 . 

Verschiedene Interpretationen 

Wie aus dem Vorstehenden zu ersehen, liegen aus dem semitischen Bereich 
verschiedene Berichte über rituelle Behandlung des menschlichen Haares 
vor, es fehlt aber fast jede Angabe über die zugrundeliegenden Glaubens¬ 
anschauungen 35 . Man hat daher [357] vielfach auf Parallelen aus anderen 
Kulturen zurückgegriffen, wie sie bei Frazer 36 und in anderen zusammen¬ 
fassenden Arbeiten 37 gesammelt sind. (Für den indogermanischen Bereich 


34 Siehe darüber vor allem W. Engelkemper, Blut und Haare in der Totentrauer 
bei den Hebräern. BZ 7 (1909) 123-128, und die einschlägigen Artikel der biblischen 
Reallexika; ferner Smith, Religion 324, Note 1, 325; Lagrange, a. a. O. 3221; Lods, 
a. a. O. I, 124-136; Vinc. Zapletal, Der Totemismus und die Religion Israels (Frei¬ 
burg/Schweiz 1901) 1101; Frazer, Folk-Lore III, 270-303 (Part IV: The Law; 
Chapter IV: Cuttings for the Dead), bes. 270-274, 297-303; Dhorme, a. a. O. 2571; 
Wundt (wie unten Anm. 37); Jahnow, a. a. O. 5, 15-17, 22; Allgemeines über die 
Trauerbräuche in Israel ebd. 2-90. 

35 Als einziger Anhaltspunkt dient die Samson-Erzählung, aber um die Auffassung 
des Haares als Träger der Lebenskraft zu belegen, werden immer nur außersemitische 
Parallelen herangezogen (vgl. oben Anm. 26). Allerdings könnte man noch auf folgen¬ 
den Umstand hinweisen: Bei den Arabern schnitt man Kriegsgefangenen die Stirn¬ 
locke ab; sie war das Zeichen des Freien, Sklaven durften sie nicht tragen (vgl. Well¬ 
hausen, a. a. O. 1971, 250; Smith, Religion 324, Note 2 [p. 325]; Goldziher, a. a. O. 

1, 2501; Wilken, a. a. O. 518). Abschneiden von Haar und Bart war eine entehrende 

Strafe (vgl. Wellhausen, a. a. O. 197, 250; 2. Sam 10, 41; Codex Hammurabi § 127: 
Abscheren der Schläfe als Strafe für einen Verleumder; siehe Wilhelm Eilers, Die 
Gesetzesstele Chammurabis [Der Alte Orient, Bd. 31, 1932, Heft 3/4] 33; Bächtold- 
Stäubli, wie unten Anm. 37, 1262 mit Anm. 210). Diese Strafe wird bei manchen 
Beduinen noch heute geübt (vgl. Jaussen, Moab 941, 229; Jaussen et Savignac, 
a. a. O. 74; Alois Musil, The Manners and Customs of the Rwala Bedouins [New York 
1928] 1161; vgl. auch ebd. 587, V. 2, 589, zu V. 2; Sonnen, a. a. O. 162). Daß diesen 
Sitten ein magischer Kraftglaube zugrundeliegt, ist aber nicht bewiesen. [ ] 

36 Sir James George Frazer, The Golden Bough. Part II: Taboo and the Perils of 
the Soul ( 3 London 1911) 258-287; ebd. Part VII: Balder the Beautiful ( 3 1913) II, 1031, 
108-113, 126-129, 1481, 158f. (vgl. das ganze Kapitel: The external soul in folktales, 
ebd. 95-152); im wesentlichen dieselben (außersemitischen) Beispiele betreffend die 
Bedeutung des Haares als Träger der Lebenskraft und die «external soul» sind wieder¬ 
holt: Folk-Lore II, 480-502 (Chapter VI: Samson and Dalila). 

37 Siehe z.B. Wilhelm Wundt, Völkerpsychologie. 2. Bd.: Mythus und Religion, 

2. Teil (Leipzig 1906) 23; E. Sidney Hartland in Hastings, ERE IV (1911) 431 f., 
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liegen aus europäischem Volksglauben 38 wie auch aus Mythologie und 
Früh- [358] geschichte 39 zahlreiche Belege vor.) Es fragt sich aber, ob 
man aus diesen Parallelen auch für die Semiten entsprechende Schlüsse 
ziehen darf. Diese Frage ist für jede der vorgeschlagenen Erklärungen ein¬ 
zeln zu prüfen. 

Eine erste Deutung sieht in der Darbringung der Haare ein wirkliches 
Opfer, wobei das menschliche Haar selbst die Opfermaterie bildet. So Well¬ 
hausen : «Nicht deshalb ließ man das Haar wachsen, um sich eine Abstinenz 
aufzuerlegen, sondern um es zu opfern. Und die Haarschur war dann 
ursprünglich nicht bloß ein nachträgliches Zeichen des vollbrachten Opfers, 
sondern selber ein Opfer. Es ist bezeichnend, daß bei dem Heiligtum des 


über Haarabschneiden und Haarausreißen in Trauerbräuchen (im Artikel: Death and 
Disposal of the Dead, Introductory and Primitive, a. a. O. 411-444); E. E. Sikes, Art. 
Hair and Nails, a. a. O. VI (1913) 474-476; ebd. 476b weitere Literatur, 476-477 Nach¬ 
träge (von Louis H. Gray); Martin P. Nilsson, Primitive Religion (Tübingen 1911) 
77 f.; Thurnwald in Max Ebert, Reallexikon der Vorgeschichte XIII (Berlin 1929) 
390-392 (im Art. Totenkultus, A. Allgemein, a. a. O. 363^1-09); G. Wilke, ebd. 411 f. 
(B. Europa, a. a. O. 409^1-12); Eckstein, Art. abschneiden, Abgeschnittenes, in 
Bächtold-Stäubli, HWDA I (Berlin und Leipzig 1927) 100-118 (bes. 100-114 über 
Haare und Nägel); Bächtold-Stäubli, Art. Haar. Ebd. III (1930/31) 1239-1288 (bes. 
Nr. 7-9, a. a. O. 1258-1271). - Vgl. auch Wilken, a. a. O. 399-579 passim; Schwally, 
a. a. O. 69-74; Zwemer, a. a. O. 66-81; Meuli, Phyllobolia 205, Anm. 1; Meuli, 
Trauersitten 92, 103-105; Schwenn (wie unten Anm. 42) 12, 69, 84-89 passim. [ ] 

38 Siehe zahlreiche Belege in den oben Anm. 36 und 37 zitierten Arbeiten; ferner 
G. Knaack, Rhein. Museum für Philologie, N. F. 57 (1902) 217, Anm. 3; Ernst 
Samter, Geburt, Hochzeit und Tod (Leipzig und Berlin 1911) 180, 181; Grimm, 
Kinder- und Hausmärchen Nr. 29: Der Teufel mit den drei goldenen Haaren; dazu: 
Johannes Bolte und Georg PolIvka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmär¬ 
chen der Brüder Grimm I (Leipzig 1913) 276-293, bes. 289; vgl. auch ebd. III (1918) 
434; IV (1930) 107. 

39 Siehe Smith, Religion 3251; Cook, ebd. 6061, 618; Wilken, a. a. O., 463-466, 
492, 4961; Knaack, a. a. O. 217, Anm. 3; Erwin Rohde, Psyche ( 9 ' 10 Tübingen 1925) 
I, 14-17; Wundt, a. a. O. 23; Samter, a. a. O. 179-182, 2031; Martin P. Nilsson, 
Geschichte der griechischen Religion I (München 1941) 53, 125-127, 166f.; ebd. II 
(1950) 213; Meuli, Phyllobolia, 205, 207; Meuli, Trauersitten, 103-105; Paul Thieme, 
Studien zur indogerm. Wortkunde u. Religionsgeschichte (Berichte über die Verh. der 
Sächs. Akad. der Wiss. zu Leipzig, Phil.-hist. Kl., Bd. 98, Heft 5, Berlin 1952) 17-19; 
ebd. weitere Belege. Für die Germanen vgl. Hanna Rydh, Studier tillägnade Oscar 
Almgren 9.11.1919 (Stockholm 1919) 237-242; G. Wilke, Mannus 16 (1924) 64-73; 
R. Moschkau, ebd. 112. (Einige der in dieser Anm. zitierten Belege verdanke ich 
freundlicher Mitteilung von P. Dr. J. Maringer, jetzt Archaeological Institute, 
Ichikawa City, Chiba Prefecture, Japan). - Vgl. auch die oben Anm. 36-38 zitierten 
Arbeiten. [ ] 
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Uqaigir [' Uqaisir] jeder abgeschnittene Haarbüschel zugleich mit einer 
Hand voll Mehl in eine Grube geworfen wurde; das Mehl weist deutlich 
auf den Opfercharakter der Handlung, die Grube erinnert an das Ghab- 
ghab [Gabgab], wohinein geopfert wurde» 40 . Dieser Ansicht haben sich auch 
verschiedene andere Autoren angeschlossen 41 . Oft wird sie in der Form 
vertreten, daß im Haaropfer ein Ersatz für ein früheres Menschenopfer 
gesehen wird 42 (was Wellhausen selbst nicht behauptet hat). Bei dieser 
[359] Interpretation wird dem menschlichen Haar auf jeden Fall ein ge¬ 
wisser (realer oder symbolischer) Wert zugeschrieben. Nach Wellhausen 
wäre die Deutung des Haares als Opfermaterie auf alle arabischen Riten 
(Haarschur bei der Wallfahrt, * Aqiqa., Haarschur im Totenbrauch) anzu¬ 
wenden 43 ; allerdings muß er zugestehen, daß manche Formen des israeliti¬ 
schen Naziräates mit dieser Deutung nicht harmonieren 44 . 

Eine zweite Gruppe von Auffassungen sieht in der Haarschur bei den 
Semiten einen «rite de passage» 45 . (Diese Theorie kann mit der Auffassung 
des Haares als Opfermaterie kombiniert sein 46 , kann aber auch den Opfer¬ 
charakter der Haarschur verneinen oder davon abstrahieren.) Die Haar¬ 
schur kann den Übergang aus dem sakralen in den profanen Zustand, die 
Desakralisation, zum Ausdruck bringen; diese Erklärung liegt besonders 


40 Wellhausen, a. a. O. 124; vgl. auch ebd. 182, 198. 

41 Smith, Religion 329, Note 1, 331, 483; Goldziher, a. a. O. I, 2501; Wilken, 
a. a. O. 468; Nöldeke 1908, 672b; Lods, a. a. O. I, 128-130; Samter, a. a. O. 179- 
185, 203 f.; Orelli, a. a. O. 313 ( 2 I, 334); Hartmann, a. a. O. 150; Rene Dussaud, 
Introduction ä l'histoire des religions (Paris 1914) 118; Wensinck, Rites of Mourning 
961; Frazer, Folk-Lore III, 270-303, bes. 270-274, 297-303; Gottschalk, a. a. O. 
155-158; Buhl-Schaeder, a. a. O. 78, 89; Dhorme, a. a. O. 256-258, 2611; Karge, 
a. a. O. 5481 [ ] 

42 Siehe z.B. Wilken, a. a. O. 472-474, 496-498; Curtiss, a. a. O. 189, Anm. 3 (mit 
Fortsetzung p. 190), 294; Nöldeke 1908, 666a; Samter, a. a. O. 182-185; Rohde, 
a. a. O. I, 17; Karge, a. a. O. 545-549; vgl. auch Hartland, a. a. O. 432a; Eckstein, 
a. a. O. 101 mit Anm. 14-16; Bächtold-Stäubli, a. a. O. 1263 mit Anm. 219; weitere 
Belege für diese Ansicht bei Friedrich Schwenn, Die Menschenopfer bei den Griechen 
und Römern (Gießen 1915) 12, 84-89; Meuli, Phyllobolia 205, Anm. 1; Meuli, Trauer¬ 
sitten 92, Anm. 2. [ ] 

43 Wellhausen, a. a. O. 198. 

44 Wellhausen, a. a. O. 124, Anm. 1. 

45 Siehe Arnold van Gennep, Les rites de passage (Paris 1909); vgl. auch Hein¬ 
rich Lewy, Haarscheren als «rite de passage». ARW 25 (1927) 203f. und die dort ange¬ 
führten Belege (von denen allerdings einige als nicht stichhaltig abgelehnt werden); 
ferner oben Anm. 37. [ ] 

46 Vgl. Wellhausen, a. a. O. 123, 142 f., 198; Smith, Religion 326, 329-331. 
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nahe für den israelitischen Näzir und für den arabischen Erwachsenen, der 
mit der Haarschur seinen (durch ein Gelübde übernommenen) Weihezu¬ 
stand beendigt 47 . Die *Aqlqa läßt sich damit in folgender Weise in Zusam¬ 
menhang bringen: Das Opfer für einen neugeborenen Knaben war pflicht¬ 
mäßig 48 ; solange es noch nicht dargebracht war, befand sich der Knabe 
im Weihezustand wie ein Erwachsener, der ein Gelübde abgelegt hatte, 
und dieser Zustand wurde durch die Haarschur beendigt 49 . - Andere 
betrachten aber die e Aqlqa nicht als Desakralisations-, sondern vielmehr 
als Initiationsritus. Nach Smith war sie eine Weihe des Neugeborenen an 
die Clangottheit; dadurch, daß der Vater diese vollzog, wurden die Kinder, 
die ursprünglich dem Clan der Mutter angehörten, in den Clan des Vaters 
eingegliedert. Den zweiten Teil dieser Theorie hat Smith später nur noch 
mit Zurückhaltung vor- [360] getragen 50 ; der Initiationscharakter der 
* Aqlqa kann aber unabhängig davon angenommen werden 51 . Wellhausen 
vermutet, daß früher beim Eintritt in das Mannesalter nochmals eine rituelle 
Haarschur stattfand, gewissermaßen eine Wiederholung der *Aqlqa 52 . - 
Auch das Haarabschneiden (oder Haarausreißen) in Zusammenhang mit 
Tod und Begräbnis läßt sich als «rite de passage» auffassen. (Meistens ist 
es ein Trauerbrauch 53 , zuweilen eine Art Kriegerweihe, um zu siegen oder 


47 Dussaud, Origines cananeennes 202 f.; Gaudefroy-Demombynes, a. a. O. 291- 
298, 302; Loisy, a. a. O. 464. 

48 Wellhausen, a. a. O. 121. 

49 Vgl. Wellhausen, a. a. O. 174. 

50 Smith, Kinship 179-182; dagegen: Nöldeke ZDMG 40(1886) 184; Kremer, 
a. a. O. I-II, 45, Anm. 1; dazu wieder Smith, Religion 329, Note 1; vgl. auch Thomp¬ 
son, a. a. O. 229; Zwemer, a. a. O. 99-102. 

51 Siehe Dussaud, Introduction 229-231; vgl. auch unten Anm. 74. 

52 Wellhausen, a. a. O. 198. [ ] - Eine zeremonielle Haarschur zur Zeit der 
Pubertät ist bei manchen heutigen Beduinen üblich (vgl. Jaussen, Moab 94). Bei den 
Fuqarä’ läßt der junge Mann den Bart, wenn er zu sprossen beginnt, erst dreimal 
rasieren, bevor er ihn endgültig wachsen läßt (Jaussen et Savignac, a. a. O. 74). Die 
meisten Beduinen lassen aber das Haar lang wachsen; auch die Männer flechten es viel¬ 
fach zu kleinen Zöpfen. Geschoren oder rasiert wird es nur an bestimmten Stellen des 
Kopfes, z.B. am Scheitel oder am Hinterkopf. Siehe R. D. Upton, Gleanings from the 
Desert of Arabia (London 1881) 238; Jaussen, Moab 94, 369; Jaussen et Savignac, 
a. a. O. 72; Musil, Rwala 115-117, 247f., 564, 568; J. J. Hess, Von den Beduinen des 
innern Arabiens (Zürich und Leipzig 1938) 129 (dazu ebd. das Titelbild); Sonnen, 
a. a. 0. 10. - Über Unterschiede in der Haartracht im semitischen Altertum siehe Well¬ 
hausen, a. a. O. 197f.; Peter Thomsen, Art. Haartracht (C. Syrien-Palästina), in 
Ebert, Reallexikon V (1926) 6-11; B. Meissner (D. Vorderasien), ebd. 11. [ ] 

53 Siehe oben Anm. 14 und 15. 
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zu sterben 54 .) Meuli erklärt es, wie andere Trauerbräuche, in der Haupt¬ 
sache psychologisch 55 ; auch da, wo das Haar am Grabe angebracht wird 56 , 
hält er es nicht für notwendig, [361] auf Vorstellungen von der magischen 
Wirksamkeit des Haares zu rekurrieren 57 . 

Eine dritte Gruppe von Ansichten sucht aber die Erklärung der mit dem 
Haar vorgenommenen Riten gerade in magischen Ideen; als grundlegend 
wird die Auffassung des Haares als Kraftträger, Sitz der Lebenskraft, 
angesehen 58 ; nicht das «Haaropfer», sondern das «Haartabu» sei das ältere 
Phänomen 59 . Man verweist auf die weitverbreitete Furcht vor dem Miß¬ 
brauch abgeschnittener Haare (und Nägel) zum Schadenzauber gegen den 
betreffenden Menschen, und ähnliches 60 ; wenn bei den Semiten das Haar 
verbrannt oder an einem heiligen Ort deponiert werde, geschehe das, 
wenigstens ursprünglich, nicht, um es zu opfern, sondern um Schaden¬ 
zauber unmöglich zu machen 61 . 


54 Vgl. Wellhausen, a. a. O. 198 f.; Smith, Kinship 251; Smith, Religion 324, 
Note 2; Goldziher, a. a. O. I, 2491; Wilken, a. a. O. 4921; Gottschalk, a. a. O. 
157f.; Buhl-Schaeder, a. a. O. 87, Anm. 243. 

55 Siehe Meuli, Trauersitten, bes. 92, 103-105; vgl. auch Phyllobolia 205, Anm. 1. 
- Auch Wellhausen ist einer solchen Deutung nicht ganz abgeneigt: «Das Abschneiden 
des Haares oder gewisser Haarlocken in der Trauer mag ursprünglich nur eine Milderung 
des Haarraufens in der Leidenschaft des Schmerzes sein , bekommt dann freilich den 
Charakter eines Opfers für den Toten, das auf seinem Grabe dargebracht wird» (a. a. O. 
182). [Hervorhebung von mir. J. H.] 

56 Siehe oben Anm. 14 und 15. - Daß das abgeschnittene Haar der Trauernden mit 
der Leiche in direkten Kontakt gebracht wird, ist m. W. bei Semiten nicht bezeugt; 
wohl bei Indogermanen (siehe oben Anm. 38 und 39) und anderswo (siehe oben Anm. 34 
und 37). Zur Deutung siehe Meuli, Trauersitten 1041 

57 Meuli, Phyllobolia 205, Anm. 1, nach Darlegung verschiedener Arten der Ver¬ 
wendung von Haaren im Totenkult: «Gewiß ist das Haar sehr häufig als magische 
Substanz verwendet worden; aber gegenüber dem Wirrwarr komplizierter magischer 
Deutungen darf man wohl auch einmal auf den natürlichen Urgrund der Sitte hinwei- 
sen. Dies alles hat ja mit stellvertretendem Menschenopfer, Kommunion mit dem To¬ 
ten, Kraftübertragung usw. gar nichts zu tun. Die allzu eifrigen Anhänger der Zauber- 
und Mana-Theorien mögen sich doch einmal überlegen, was für ein tiefsinniges Haar¬ 
opfer der verzweifelte Agamemnon wohl dem Zeus darbringen mag» (anschließend 
zitiert er: Ilias 10, 151). 

58 Siehe die oben Anm. 36-39 zitierten Arbeiten, passim. [ ] 

59 So z.B. Schwall y, a. a. O. 69-74; Frazer, Folk-Lore III, 302 f. (etwas zurück¬ 
haltend); Buhl-Schaeder, a. a. O. 871, 89. 

60 Siehe oben Anm. 33, 36 und 37. 

61 Vgl. oben Anm. 59. 
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Beurteilung der einzelnen Interpretationen 


Welche von diesen verschiedenen Erklärungen trifft für den semitischen 
Bereich zu? Sind überhaupt alle dort vorkommenden Riten aus einer 
einzigen Grundidee zu erklären? Solange man mit einer notwendigen, ein¬ 
heitlich verlaufenden Entwicklung der Kultur als einer Selbstverständlich¬ 
keit rechnete, war meistens auch die Erklärung aus einer einzigen Grund¬ 
idee ebenso selbstverständlich 62 , und diese fand man fast immer im Animis¬ 
mus oder der Magie. Gaudefroy-Demombynes bemerkt aber durchaus 
mit Recht: «II faut sans doute, en ces matieres comme en beaucoup d'autres, 
renoncer aux explications uniques et simples, et tenir compte de la variete 
et de la complexite des faits» 63 . 

[362] Zunächst scheint es nicht, daß sich im semitischen Bereich alles 
aus einer magischen Auffassung des Haares als Kraftträger erklären läßt. 
Allerdings gibt es einige Zeugnisse dafür, daß der Glaube bestand (und 
besteht), abgeschnittene Haare könnten zum Schadenzauber verwendet 
werden 64 . Für einen großen Teil dieser Beispiele, vielleicht sogar für die 
meisten, muß aber mit außersemitischen Einflüssen gerechnet werden 65 . 
In weitaus den meisten Fällen steht der Gedanke einer besonderen Weihe 


62 Siehe oben Anm. 37, 40^3, 54, 58, 59. 

63 Gaudefroy-Demombynes, a. a. O. 302. 

64 Über Belege aus der Keilschriftliteratur siehe Thompson (wie oben Anm. 33); 

ebd. 146, 147 werden Belege aus dem Talmud und anderen spätjüdischen Schriften an¬ 
geführt. Siehe auch Zwemer, a. a. O. 66-81 (bes. 69-72, 74); Edmond Doutte, Magie 
et Religion dans TAfrique du Nord (Alger 1909) 60 f., 445 f. über solche Anschauungen 
und Praktiken bei heutigen Muslimen. Nach einem bei Doutte (a. a. O. 60) angeführ¬ 
ten Beleg wurde schon Mohammeds abgeschnittenes Haar zum Zauber gegen ihn miß¬ 
braucht, was auf eine altarabische Grundlage hinzudeuten scheint. [ ] In den ein¬ 

schlägigen Abschnitten bei Wellhausen (a. a. 0.159-167, 197-199) wird nichts davon 
erwähnt; demnach ist wahrscheinlich die Verbreitung solcher Praktiken im vorisla¬ 
mischen Arabien nicht sehr groß gewesen. 

65 Die in Anm. 64 zitierten Stellen aus Doutte und Zwemer beziehen sich nur zu 
einem kleinen Teil auf Arabien (siehe Zwemer, a. a. O. 71 über Bahrain; Doutte, 
a. a. O. 60), meist auf Ägypten, Nord west-Afrika und andere islamische Länder. Über 
magische Verwendung des Haares im alten Ägypten siehe Hans Bonnet, Reallexikon 
der ägyptischen Religionsgeschichte (Berlin 1952) 267f. (Art. Haaropfer); und der 
Maghreb (Marokko, Algerien, Tunesien) gilt in der arabischen Welt in besonderer Weise 
als Sitz der Zauberei (einige Belege dafür - die noch bedeutend vermehrt werden könn¬ 
ten - siehe bei Henninger, SAV 44 (1947) 391). Wenn in einem äthiopischen Schutz¬ 
gebet (veröffentlicht von Littmann, vgl. Thompson, a. a. O. 148) Gebrauch von Haar 
zu Schadenzauber vorausgesetzt wird, handelt es sich in diesem Randgebiet vielleicht 
auch um außersemitischen Einfluß. 
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des Haares, nicht die Vorstellung von einer ihm immanenten Kraft, im 
Vordergrund; wenn das abgeschnittene Haar verbrannt oder sorgfältig 
deponiert wird, handelt es sich nicht darum, den Mißbrauch des Haares 
als solchen (etwa zu Schadenzauber), sondern die Profanierung des geweih¬ 
ten Haares zu verhindern 66 . Wenn demgegenüber behauptet wird, hier 
liege bereits [363] eine jüngere Form vor, eine ursprünglich unper- 
sönlich-dynamistische Vorstellung sei im Rahmen einer höheren Religion 
personalistisch umgedeutet worden, so ist das ein bloßes Postulat aus einer 
allgemeinen Theorie heraus, das sich jedenfalls für den semitischen Bereich 
nicht beweisen läßt 67 . Als Ausgangspunkt einer allgemeinen Erklärung der 
sogenannten Haaropfer bei den Semiten kommt also die magische Auf¬ 
fassung nicht in Betracht. 


66 Siehe oben Anm. 26; vgl. auch Dussaud, Origines cananeennes 202 f.: «II n'est 
pas exact de dire, avec Stade, que le näzir abandonne sa chevelure en sacrifice ä la 
place de soi-m6me, car l'intention est ici bien differente. II s'agit de sortir de betat de 
saintete dans lequel le näzir s'est place: cette saintete a son siege particulier dans la 
chevelure et pour s’en degager, pour beliminer, il n’a d'autre ressource que de consumer 
sa chevelure dans le feu du sacrifice. C'est bien un esprit de vie qu'il abandonne ainsi, 
mais un esprit special de saintete qui se superposait au sien propre.» (Zu dem Ein wand, 
daß die arabische Praxis keinen genügenden Schutz gegen Profanation des Haares bot, 
siehe unten Anm. 72). - Die Samson-Erzählung wird vielfach so gedeutet, daß hier ein 
folkloristisches Thema (das Haar als Sitz der Kraft) rein äußerlich und künstlich mit 
dem Naziräat in Verbindung gebracht worden sei (siehe z.B. Gunkel, a. a. O., bes. 43, 
46, 48, 55-60; Humbert, a. a. O., bes. 156-160, 163-166; Dussaud, Origines canane¬ 
ennes 264-266) . Andere Autoren sehen aber in dieser Erzählung einen Reflex der Ein¬ 
richtung eines kriegerischen Naziräates (neben dem priesterlichen), für dessen Existenz 
in Israel außer arabischen Parallelen auch andere Gründe sprechen; siehe Smith, 
Religion 483; Cook, ebd. 618; Wellhausen, a. a. O. 123, Anm. 2; Schwally, a. a. O. 
69-71; Gottschalk, a. a. O. 138-143, 149-153; Buhl-Schaeder, a. a. O. 87, Anm. 
243; Budde, a. a. O. 677 f., 680. «Die Geschichte [Samsons] mag so verschiedene, zum 
Teil fremde, Elemente in sich auf genommen haben wie sie will: was Israel vom Nasi¬ 
räer glaubte und erwartete, das muß sie spiegeln, ob auch in märchenhafter Steigerung. 
Es ist deshalb grundfalsch und heißt die Mittel zur Lösung der aufgeworfenen Frage 
[nach dem Wesen des Nasiräates] unbedacht aus der Hand geben, wenn man auf die 
Ergebnisse aus der Simsongeschichte verzichtet.» (Budde, a. a. O. 677). 

67 Bei J aussen, Moab 94 ist die Rede vom Vergraben oder anderweitigen Verbergen 
abgeschnittener Haare und Nägel «für den Auferstehungstag». Hier wie bei manchen 
der von Zwemer (a. a. O. 66-81) aufgezählten Einzelheiten liegt es nahe, an eine nach¬ 
trägliche islamische Umdeutung zu denken. (Über das Vergraben abgeschnittener Haare 
und Nägel siehe auch Sonnen, a. a. O. 131.) Es ist aber unbeweisbar, daß für alle oben 
aufgezählten Riten die Furcht vor Schadenzauber oder andere magische Ideen die 
Grundlage gewesen seien. Dies ist auch für den indogermanischen Bereich umstritten; 
vgl. Thieme, a. a. O. 18 f. mit Nilsson, Geschichte der griech. Religion I, 167; Meuli, 
Phyllobolia 205, 207; Meuli, Trauersitten 103-105. 
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Ist es berechtigt, im Haar eine wirkliche Opfermaterie zu sehen ? In der 
Form, daß die Haarschur der Ersatz für ein früheres Menschenopfer sei, 
ist diese Theorie für den semitischen Bereich nicht annehmbar, wenigstens 
nicht als allgemeine Erklärung. Wenn die Haarschur immer die Ablösung 
eines Menschenopfers gewesen sein sollte, käme man zu der absurden An¬ 
nahme, daß sich früher der Gelobende regelmäßig selbst tötete oder töten 
ließ. Die rituelle Haarschur von Erwachsenen kann also nicht so erklärt 
werden 68 . Aber auch wo es [364] sich um Kinder handelt, wird das Haar 
desjenigen geschoren, dem das Gelübde nützen sollte (z. B. des Knaben, 
dessen Genesung durch ein Gelübde erreicht werden sollte), und dieser 
wurde natürlich niemals als Menschenopfer dargebracht 69 . Wohl kann die 
Weihe zu Dienstleistungen in einem Heiligtum durch rituelle Haarschur 
(und Zahlung einer Geldsumme) ersetzt werden 70 ; es ist aber eine unbe¬ 
gründete Behauptung, diese Weihe eines lebenden Menschen sei an die 
Stelle eines früheren blutigen Menschenopfers getreten 71 . Wo schließlich, 


68 Höchstens könnte man an die Opferung von Sklaven und Kriegsgefangenen den¬ 
ken; diese spielte aber bei den Arabern (und überhaupt bei den Semiten im Nomaden¬ 
stadium) bei weitem keine solche Rolle, wie sie ihr häufig zugeschrieben wurde. (Nähe¬ 
res darüber in einer Arbeit über semitische Menschenopfer, die im Manuskript abge¬ 
schlossen ist und voraussichtlich 1956 veröffentlicht werden wird. Vgl. einstweilen 
Anth 35/36 (1940/41) 644f., Anm. 59; Ethnos 13 (1948) 10). [ ] - Daß in Einzelfällen 
eine solche Substitution erfolgen konnte, soll nicht bestritten werden; vgl. auch die 
Erzählung bei Jaussen, Moab 369, wo ein Beduinenscheich seinem Feinde, statt ihm 
den Kopf abzuschneiden, wie er geschworen hatte, zwei Haarzöpfe abschneidet. 

69 Auch die Theorie, wonach es bei den Semiten früher allgemeine Sitte war, den 
Erstgeborenen zu opfern, ist ein unbeweisbares Postulat; Näheres dazu in der oben 
Anm. 68 angekündigten Arbeit. [ ] 

70 Vgl. Curtiss, a. a. O. 1021, 173, 190, 232; Gottschalk, a. a. O. 126-132, 151; 
Rihbany, a. a. O. 201; siehe auch Curtiss, VKARG II, 1904 (Basel 1905) 161, wo er 
über die Kirche des Hl. Grabes zu Jerusalem schreibt: «Innerhalb des Grabesraumes 
wird Knaben das Haar geschoren und dadurch das Opfer der Person selbst versinn- 
bildet.» 

71 Vgl. Curtiss, Ursemitische Religion 175, 188, 294; Evaristus Mader, Die Men¬ 
schenopfer der alten Hebräer und der benachbarten Völker (Biblische Studien XIV, 
5/6. - Freiburg i. Br. 1909) 70; Gottschalk, a. a. 0. 126-132. - Smith hat keine derarti¬ 
ge Hypothese ausgesprochen, da er - mit Recht - das Menschenopfer als kulturhisto¬ 
risch jung ansieht; siehe Smith, Religion 361-366; vgl. auch Cook, ebd. 6301, 680. 
Auch Samter (a. a. O. 182-185) läßt die Auffassung des Haaropfers als Ersatz für ein 
Menschenopfer nur mit Einschränkungen gelten. Loisy (a. a. O. 515, Note 6) lehnt die 
Ableitung der *Aqlqa aus einem Menschenopfer ab. Vgl. auch Engelkemper, a. a. O. 
124 f. Gegen die Deutung des Haaropfers als Ersatz für ein Menschenopfer siehe auch 
Schwenn (wie oben Anm. 42) 86 mit Anm. 3, 88 f. 
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wie in Syrien (siehe oben Anm. 31) die Darbringung des Haares Ersatz für 
kultische Prostitution ist, liegt ein vom Opfergedanken ganz verschiedener 
Kreis von Vorstellungen und Bräuchen vor (Fruchtbarkeitsmagie, Analogie¬ 
zauber) 71a . Es bleibt also kaum ein Argument dafür übrig, daß die rituelle 
Haarschur an die Stelle eines früheren Menschenopfers getreten sei. 

Kann nun das Haar etwa, unabhängig von dieser Voraussetzung, als 
Opfermaterie angesehen werden? An sich ist das wohl möglich, aber die 
von Wellhausen (siehe oben Anm. 40 und 43) angeführten [365] Gründe 
sind nicht überzeugend 71b . Die Verbindung des «Haaropfers» mit dem 
Mehlopfer an al-XJqaisir ist ein ganz isolierter Fall und kann daher nicht 
die Grundlage einer allgemeinen Interpretation bilden, abgesehen von den 
Divergenzen der arabischen Quellen über Einzelheiten 72 . 

Dagegen scheint die Deutung als «rite de passage» am besten begründet 
zu sein, aber mit einigen Unterscheidungen: Beim Enthaltungs- oder 
Opfergelübde eines Erwachsenen war die Haarschur eine Desakralisation 72a ; 
bevor man in das profane Leben zurückkehrte, ließ man an heiliger Stätte 
die Haare zurück, die man während des Weihezustandes hatte wachsen 
lassen und die daher (symbolisch-real) die Weihe enthielten. (Eine Bestäti¬ 
gung dieser Ansicht liegt in einem analogen vorislamischen Brauch: bei 
manchen altarabischen Heiligtümern durfte der Umlauf [tawäf] nicht in 
den alltäglichen Kleidern vollzogen werden, sondern entweder in Kleidern, 
die man zu diesem Zweck bei den Hütern des Heiligtums entlieh, oder 
nackt 73 . Durch das Zurücklassen des Haares wurde zugleich eine Verbin- 


71a [ ] 

71b [ ] 

72 Siehe die oben Anm. 5 und 40 zitierten Stellen, bes. Wellhausen a. a. O. 62L, 64. 
Zum Teil sind die vorliegenden Berichte Satire auf das «Haar- und Läusefressen» der 
Haväzin und anderer Stämme; über diese wird erzählt, daß sie das in die Opfergrube 
geworfene Mehl (samt dem Haar) herausholten, buken und aßen. — Daß arme Leute das 
geopferte Mehl aßen, scheint legitime Gewohnheit gewesen zu sein, weil sie als Gäste 
des Gottes galten (siehe Smith, Religion 223, 229), und man scheint darin auch keine 
Profanierung des abgeschorenen Haares gesehen zu haben, nachdem es einmal darge¬ 
bracht war - wenn der Bericht in diesen Details überhaupt zuverlässig ist. 

72a [ ] 

73 Siehe Wellhausen, a. a. O. 110, 195; Smith, Religion 451; Nöldeke 1908, 667b. 
- Die rituelle Nacktheit unter diesen Umständen hat keinen sexuellen Sinn, wie zuwei¬ 
len behauptet wurde; vgl. dazu Henninger, RMP, N. S. 4 (1950) 409, Note 94. [ ] 

74 Smith, Religion 329-331; vgl. ebd. 326, 483; Cook, ebd. 618; siehe auch Nilsson, 
Primitive Religion 77; Engelkemper, a. a. O. 125; Sikes, a. a. O. 476a; M. H. Far- 
bridge, in Hastings, ERE XII (1921) 148a (im Art. Symbolism, Semitic, ebd. 146b- 
151a); H. Hubert et M. Mauss, Melanges d’histoire des religions ( 2 Paris 1929) 12 f.; 
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düng zwischen der Gottheit und dem scheidenden Verehrer zum Ausdruck 
gebracht, die erhalten bleiben sollte, wenn auch der Weihezustand mit 
seinen Enthaltungsvorschriften ein Ende hatte; dieser Gedanke von Smith 74 
ist beachtenswert. Hier klingt aber auch schon die Idee der [366] Initia¬ 
tion an, zunächst im religiösen Sinne: Eingliederung in den Dienst einer 
Gottheit, zu der der Verehrer als Pilger, vielleicht von weit her, gekommen 
war 75 . Über Initiationen im soziologischen Sinne, etwa als Pubertätsriten, 
bei den alten Semiten wissen wir freilich wenig. Anderswo ist Haarschur 
als Pubertätsritus vielfältig bezeugt 76 , diese Parallelen sind aber nicht 
ohne weiteres beweiskräftig. Jedoch kann die Kombination folgender 
Indizien weiterführen: Wie bereits erwähnt 77 , vermutete Wellhausen 
eine Wiederholung der *Aqiqa zur Zeit der Mannbarkeit. Besser begründet 
erscheint die Annahme, daß die *Aqiqa ursprünglich ein Pubertätsritus war 
und erst später an den Anfang des Lebens verlegt wurde. Das würde dem 
entsprechen, was man auch hinsichtlich der Beschneidung annehmen 
kann: ursprünglich ein Pubertätsritus, wurde sie später in die ersten Jahre, 
teilweise sogar (unter jüdischem Einfluß) in die ersten Wochen des Lebens 
verlegt 78 . Mit dieser Annahme harmonieren folgende Einzelheiten gut: 


Alfred Bertholet, Der Sinn des kultischen Opfers (Berlin 1942) 22 (Anm. 6 zu S. 21). 
- Vielleicht ist es auch in diesem Sinne gemeint, wenn G. von Grunebaum schreibt 
(Muhammadan Festivals [New York 1951] 27f.): «As to the prohibition of cutting one’s 
hair, which in a slightly different form is familiär to us through the Old Testament, it 
has been suggested that the muhrim [= der Pilger im Weihezustand] consecrates him¬ 
self by devoting his hair , which is part of himself and may be taken to represent himself, 
as an offering at the sanctuary.» [Hervorhebung von mir. J. H.] 

75 Smith, Religion 326, 331-333, 335. 

76 Vgl. Smith, Religion 325-331; Wilken, a. a. O. 4981, 506-509; Samter, a. a. O. 
182; Sikes, a. a. O. 476a; Gray (wie oben Anm. 37) 477a; Nilsson, Primitive Reli¬ 
gion 77; Nilsson, Geschichte der griech. Religion 1,126 f.; Bächtold-Stäubli, a. a. O. 
1263, 1265 f. Aus neuerer ethnologischer Literatur gab mir Prof. Dr. P. G. Höltker 
freundlicherweise noch folgende Beispiele an: Kopfrasur bei der Knabenweihe auf den 
Salomonen (F. Speiser, Bull, der Schweiz. Ges. f. Anth. u. Ethn. 19 [1942^1-3] 66); 
Abschneiden der Mädchenhaare anläßlich der Initiation (zweite Menstruation ?) bei den 
Cuna-Indianern (E. Nordenskiöld, An Historical and Ethnological Survey of the 
Cuna Indians [Göteborg 1938] 62, 137; C. Nimuendaju, The Apinaye [Washington 
1939] 70); vgl. auch H. Aufenanger und G. Höltker, Die Gende in Zentralneuguinea 
(Wien-Mödling 1940) 80. - Ein innerer Grund für diesen Ritus wird manchmal darin 
gesehen, daß das lange Haar als etwas Weibliches gilt; solange es vorhanden ist, ist 
der Träger noch kein Mann, sondern ein Knabe, der soziologisch zu den Frauen gehört. 
Diese Erklärung kann freilich keine allgemeine Geltung beanspruchen. 

77 Siehe oben Anm. 52. 

78 Über die Beschneidung als Pubertätsritus und ihre Vorverlegung siehe Hennin- 
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1. Bei manchen heutigen Beduinen gibt es eine zeremonielle Haarschur der 
Jungmänner, auch wenn man das Haar nachher wieder lang wachsen läßt 79 . 

2. Bei denjenigen südarabischen [367] Stämmen, wo die Knaben noch 
heute erst im Reifealter beschnitten werden, wird ihnen bei diesem Anlaß 
das Haar bis auf einen Büschel vorn in der Mitte abgeschoren 80 . 3. Die lang 
herabfallenden Schläfenlocken galten im alten Arabien, und gelten zum 
Teil heute noch, als Zeichen der Jugendlichkeit und Unreife 81 . Das alles 
spricht dafür, daß die ' Aqlqa , ebenso wie die Beschneidung, ein aus der 
Pubertätszeit an den Anfang des Lebens vorverlegter Initiationsritus ist 82 . 
Welche Rolle dabei das religiöse Element, etwa die Weihe an einen Stam¬ 
mesgott, spielte, darüber sind bei der Dürftigkeit des Materials nur Ver¬ 
mutungen möglich 83 . - Bei der Verwendung der Haare im Trauerbrauch 
ist zunächst das psychologische Moment zu berücksichtigen 84 ; aber auch 


GER, Anth 33 (1938) 952-958; 35/36 (1940/41) 370-376 [siehe ArV, Nr. 26 und 27]; vgl. 
jetzt auch Hubert Junker, Der Blutbräutigam. In: Festschrift für Friedrich Nötscher 
(Bonn 1950) 120-128. - Zwemer (a. a. O. 102-106) bringt die * Aqlqa mit der israeliti¬ 
schen Praxis des Loskaufes der Erstgeborenen in Verbindung. [ ] 

79 Siehe oben Anm. 52. 

80 Belege siehe Anth 33 (1938) 957; ferner: Landberg, a. a. O. 1778; Freya Stark, 
A Winter in Arabia ( 2 London 1942) 80. 

81 Siehe Wellhausen, a. a. O. 198; Smith, Religion 324, Note 2, 325, Note 2 
(p. 326), 330; Upton, a. a. O. 238; J aussen, Moab 94; vgl. auch Angaben im Alten 
Testament (Jer 9, 25; 25,23; 49,32) und bei Herodot (III, 8) über eine besondere, 
vielleicht kultisch motivierte Haartracht bei arabischen Stämmen; dazu Smith, 
Religion 325, 330; Cook, ebd. 607; Wellhausen, a. a. O. 198; Goldziher, a. a. O. 
I, 249; Orelli, a. a. O. 313 ( 2 I, 334); Hartmann, a. a. O. 150, Anm. 1. 

82 Siehe Smith, Religion 329-331, bes. 329, Note 1. - Vielleicht ist es in diesem 
Zusammenhang von Bedeutung, daß im alten Arabien (und auch teilweise heute noch 
bei Beduinen) die * Aqlqa nur für Knaben, nicht für Mädchen, vorgenommen wurde 
(siehe oben Anm. 9 und 10). Nach islamischem Brauch findet sie auch für Mädchen 
statt, aber dabei wird nur ein Opfertier geschlachtet, für einen Knaben dagegen zwei 
(Juynboll, a. a. O. 251b; vgl. dazu auch Zwemer, a. a. O. 89-92, 96). 

83 Siehe Smith, Religion 328 f.; Lagrange, a. a. O. 256. - Gaudefroy-Demom- 
bynes (a. a. O. 302) äußert die Vermutung, daß im vorislamischen Mekka Jungmänner 
und Mädchen «pour un rite d’admission ä la virilite et ä la nubilite» zur Ka'ba geführt 
wurden und sich durch die Darbringung des Haares unter den Schutz der dort verehr¬ 
ten Gottheit stellten. Diese Annahme ist an sich ansprechend, aber der Autor bemerkt 
mit Recht dazu: «Ce serait une Interpretation partielle et toute conjecturale du rite.» 
[ ] 

84 Vgl. oben Anm. 55. — Bei manchen Beduinen schneidet man jung Verstorbenen 
(Jungmännern wie Mädchen) die Haare ab und hängt sie als Andenken im Zelt auf; bei 
den Fuqarä’ besteht diese Gewohnheit nicht (Jaussen et Savignac, a. a. O. 74; vgl. 
auch Jaussen, Moab 94). 
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die Gedanken der Desakralisation (bei der Trauerlösung) und der kultischen 
Verbindung mit dem Toten sind wohl nicht abwegig, wenn man die Paral¬ 
lelen zwischen Götterkult und Totenkult im alten Arabien bedenkt 85 . 
Dabei hat es sich allerdings wohl mehr um einen Heroenkult als um einen 
allgemeinen [368] Totenkult gehandelt 86 ; es scheint aber auch, daß das 
Abschneiden der Haare und ihre Anbringung auf Gräbern kein allgemeiner 
Trauerbrauch war, sondern sich auf hervorragende Persönlichkeiten 
beschränkte 87 , also ebenfalls eine Art Heroenkult darstellte. 


Schluß 

Wie sich aus dem Vorstehenden ergibt, sind rituelle Haarschur und Dar¬ 
bringung des Haares nicht als Opfer im eigentlichen Sinne, sondern eher als 
Initiations- oder Desakralisations-Riten aufzufassen. Dazu kommt noch 
ein drittes Element, das von Dussaud recht glücklich als «materialisation 
de la priere» bezeichnet wird 88 : Ebenso wie man z.B. einen Tuchfetzen, 
ein Stück Stoff von seinem Kleid, als Erinnerungszeichen und wirksame 
Verbindung mit dem verehrten höheren Wesen an einem Heiligtum zurück¬ 
läßt, so kann man es auch mit dem eigenen Haar tun, und mit noch größerem 
Recht; denn das Haar wird ja, in durchaus lebendiger Weise, als ein Teil 
der eigenen Person empfunden, ohne daß dabei magische Vorstellungen 
grundlegend oder beherrschend wären 89 . 


85 Vgl. Wellhausen, a. a. 0.184; Goldziher, a. a. O. I, 229-251; Buhl-Schaeder, 
a. a. O. 78f. 

86 Siehe die oben Anm. 85 angeführten Belege. - Gegen übertriebene Vorstellungen 
von altarabischem und überhaupt altsemitischem Totenkult vgl. Lagrange, a. a. O. 
331-336; siehe auch Lagrange, Rezension zu Lods, RB, N. S. 4 (1907) 422-433, bes. 
428f.; Engelkemper, a. a. O. 124f.; Dhorme, a. a. O. 257. [ ] 

87 Vgl. die Belege oben Anm. 14 und 15. 

88 Rene Dussaud, La materialisation de la priere en Orient. Bulletins et Memoires 
de la Societe d’Anthropologie de Paris. V/7 (1906) 213-220 (ebd. 215 wird die Ansicht 
von Doutte [a. a. O. 445f.] abgelehnt, der in solchen Gesten einen Ritus der «Elimi¬ 
nation des Übels» sehen will). 

89 Wie natürlich der Symbolismus des Haares für die Darstellung der eigenen Person 
ist, ohne daß man dabei auf magische Ideen rekurrieren müßte, zeigt sich schon in 
manchen bei Wilken (a. a. O. 523) erwähnten Beispielen. Vgl. auch Engelkemper, 
a. a. O. 125; ferner oben Anm. 57 und 74. - Herr Professor W. Baumgartner (Basel) 
hatte die Freundlichkeit, das Manuskript dieses Artikels durchzusehen und mir (durch 
Brief vom 3.9.1954) eine Anzahl Ergänzungen und Berichtigungen mitzuteilen, die 
oben in Anm. 25, 26, 32, 33, 34, 66 und 81 verwertet sind. 
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ADDENDA ET CORRIGENDA 


Besprechung: RB 65 (1958) 135 (R. de V. [= Roland de Vaux]). 


Anm. 7: Cf. Joseph Chelhod, Le sacrifice chez les Arabes (Paris 1955) 55, 67, 90, 
133 f. (133 Anm. 4: Verbesserung eines Übersetzungsfehlers bei Gaudefroy-Demom- 
bynes, a. a. O. 185); J. Henninger, DBS VII (Paris 1966) col. 581 (im Artikel: 
Pelerinages dans l’Ancien Orient, a. a. O., col. 567-584); A. J. Wensinck (et alii), 
Artikel Hadjdj. EI 2 III (1971) 31b-38b (über Haarschur: 36a-b). 

Anm. 9: Cf. Chelhod, Sacrifice, 55, 100, 121, 137-140. - Der Irrtum von Tor Andrae 
ist auch in die französische Übersetzung übergegangen (Mahomet [Paris 1945] 13). 

Anm. 14: Cf. Chelhod, Sacrifice, 136f. 

Anm. 15: Cf. Hilma Granqvist, Muslim Death and Burial. Arab Customs and Tradi- 
tions Studied in a Village in Jordan (Helsinki 1965) 1061, 256, Anm. 23. 

Anm. 16: Cf. Rudolf Kriss und Hubert Kriss-Heinrich, Volksglaube im Bereich 
des Islam I (Wiesbaden 1960) 33, 236. 

Anm. 22: Zum Haarscheren und Haarabschneiden bei Wallfahrten im heutigen Volks¬ 
brauch cf. Kriss I (1960) 52 (Allgemeines), 83, 110, 134 (Ägypten), 186 (Jordanien), 
242 (Träq), 254, 290 (Syrien), 326, 332 (Türkei). 

Anm. 26: Cf. Walther Zimmerli, Das Alte Testament als Anrede (München 1956) 
331 - Cf. auch unten Anm. 72a. 

Anm. 27-29: Zu Lukian, §60, cf. auch Godefroy Goossens, Hierapolis de Syrie 
(Louvain 1943) 191, 771, 209. 

Anm. 35: Über das Haar als Träger der Lebenskraft bei den Arabern cf. Chelhod, 
Sacrifice 116, 131-140 passim; über das Abschneiden der Stirnlocke u.ä. ebd. 135f. 
Allgemeines über die Bedeutung des Bartes bei den Semiten: Gustaf Dalman, AS V 
(1937) 261-274 passim. 

Anm. 37: Cf. E. R. Leach, Magical Hair. JRAI 88 (1958) 147-164; A. Schimmel, 
Artikel Haar, RGG 3 III (1959) Sp. lf.; Toufic Fahd, La Divination Arabe (Stras¬ 
bourg 1966) 255 mit note 2; Friedrich Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der 
Religion (RdM I, Stuttgart 1961) 216 mit Anm. 139-140, und die in diesen Arbeiten 
zitierte Literatur. 

Anm. 39: Cf. Margarete Riemschneider, Der Wettergott (Leipzig 1956) 124-133 
(dazu Al. Closs, Anth 53 [1958] 288). 

Anm. 41: Auch Kriss scheint dieser Auffassung zu sein, denn er führt die oben (zu 
Anm. 22) erwähnten Fakten im Register unter dem Hauptstichwort «Opfergaben» auf 
(I 354a-355b, bes. 355a). Doch faßt er den Begriff «Opfer» sehr weit, denn er bezeichnet 
auch die bei Heiligtümern niedergelegten Steine als «Opfer» (cf. ebd. 357a). Ähnlich 
Heiler (cf. Addendum zu Anm. 37). 

Anm. 42: Cf. Chelhod, Sacrifice, 135-140 passim. 

Anm. 52, Z. 1: Chelhod, Sacrifice 55, sieht in der Haarschur des Pilgers eine Art 
Wiedergeburt (also auch eine Wiederholung der * Aqiqa). 


20 


305 



Anm. 52, am Ende: Allgemeines zur Haartracht der Männer siehe bei Dalman, AS 
V (1937) 261-274 (Altertum: 267-274), zur Haartracht der Frauen ebd. 333-339 
(Altertum: 335-339). Vgl. auch unten Anm. 81. 

Anm. 58: Cf. Chelhod, Sacrifice, 131-140 passim; ders., RHR 151 (1957) 239. 

Anm. 64, Z. 7: Cf. Chelhod, RHR 151 (1957) 239. 

Anm. 68, Z. 6: Zu den angeblichen Menschenopfern im Totenkult bei den vorislami¬ 
schen Arabern cf. jetzt Henninger, Anth 53 (1958) 749-753; zu angeblichen Ersatz¬ 
formen für Menschenopfer ebd. 786-796, bes. 792f. 

Anm. 69: Cf. Henninger, Anth 53 (1958) 721-805, bes. 753-757, 769-776, 781-783, 
798, 804f.; J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Semites et la Päque israelite 
(Paris 1975) 158-170 und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 71a: Über kultische Prostitution siehe jetzt Henninger, Anth 53 (1958) 793- 
796; Henninger, DBS VII (1966) 581 f.; Henninger, F6tes de printemps (1975) 228 
(Index s.v. sexualite, rites sexuels). 

Anm. 71b: Auch M. Höfner lehnt die Deutung der behandelten Riten als Opfer ab; 
cf. WdM 1/1 (1965) 458 (Artikel Opfer); RdM 10/2 (1970) 361. 

Anm. 72a: Dazu schrieb mir Prof. Hubert Junker (Brief vom 20.3.1957): «... Die 
Kategorie <Desakralisation > scheint mir auch den richtigen Schlüssel zum Verständnis 
der Samson-Geschichte zu bieten. Nach der zugrunde liegenden volkstümlich gefärbten 
religiösen Auffassung ist Samsons Stärke eine Gabe Gottes für den dem <heiligen Kamp¬ 
fe) lebenslänglich geweihten Nazir. Als Samson seine Berufung als Nazir verrät und 
sich sogar des äußeren Zeichens seiner Weihe durch die Philisterin berauben läßt, 
nimmt Gott ihm die Stärke, die ihn bis dahin unbesiegbar gemacht hatte. Das ist, wie 
gesagt, primitive und volkstümliche Darstellung, aber doch etwas ganz anderes als der 
Glaube an <Haarzauber> oder Ähnliches.» 

Anm. 73: Zur rituellen Nacktheit bei der vorislamischen Wallfahrt in Mekka cf. 
Henninger, Anth 53 (1958) 794f. mit Anm. 334-338; 58 (1963) 474 mit Anm. 130-132; 
Henninger, DBS VII (1966) col. 579. 

Anm. 78: Vgl. Addendum zu Anm. 69. 

Anm. 83: Später spricht sich Gaudefroy-Demombynes apodiktischer aus: «... Les 
Semites avaient coutume d’offrir leur chevelure ä la divinite au moment de leur 
mariage; l’usage en avait persiste pour les femmes ä cette epoque» (Mahomet [Paris 
1957] 37; nach dem Kontext, ebd. 37f., handelt es sich um das vorislamische Mekka). 
Ein Beleg ist nicht angegeben. Man könnte an bestimmte syrische Gebräuche denken, 
siehe oben Anm. 29-31; aber damit wird eine solche verallgemeinernde Aussage nicht 
gerechtfertigt. 

Anm. 86: Cf. J. Henninger, Einiges über Ahnenkult bei arabischen Beduinen (1967); 
siehe oben Nr. 5. 

[Korrekturzusatz: 

Anm. 45: Cf. Arnold van Gennep, The Rites of Passage. Translated by Monika B. 
Vizedom and Gabrielle L. Caffee; Introduction by Solon T. Kimball (Chicago 
I960)]. 
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11 


IST IN ARABIEN DIE RITUELLE 
ERDROSSELUNG EINES TIERES BEKANNT? 

(1946/47) 


[319] Bei Wellhausen, Reste arabischen Heidentums, findet sich im 
Kapitel «Zauber und Gegenzauber» folgende Angabe: «Goldziher 1,34: 
zur Pestzeit führen sie ein Kamel durch alle Stadtviertel, damit es die 
Krankheit aufnehme, erwürgen es dann an einem geweihten Orte und 
bilden sich ein, die Seuche mit einem Schlage vernichtet zu haben» \ 
Gemeint ist das Werk von Goldziher, «Muhammedanische Studien», wo 
die betr. Stelle wörtlich lautet: «Zu der Pestzeit führen sie [nämlich die 
Bewohner der Hafenstadt Janbu', bei denen manche alte Bräuche aus ihrem 
Beduinenstadium bis in die neueste Zeit hinein fortlebten] ein Kameel 
durch alle Stadtviertel, damit es die Krankheit aufnehme und sich die 
Plage ganz allein darauf werfe, worauf sie es an einem geweihten Ort 
erwürgen und sich einbilden, das Kameel und die Seuche mit einem Schlage 
vernichtet zu haben» 1 2 . Als Beleg dafür wird die Reisebeschreibung von 
Charles Didier nach einer deutschen Übersetzung zitiert 3 . Von Frazer 
wird diese Stelle ebenfalls nach Goldziher zitiert: «In Arabia, when the 
plague is raging, the people will sometimes lead a camel through all the 
quarters of the town in order that the animal may take the pestilence on 
itself. Then they strangle it in a sacred place and imagine that they have 
rid themselves of the camel and of the plague at one blow» 4 . 


1 Julius Wellhausen, Reste arabischen Heidentums 2 (Berlin 1897, Neudruck 
1927) 162, Anm. 4. 

2 Ignaz Goldziher, Muhammedanische Studien I (Halle a.S. 1889) 34. 

3 Ibid., Anm. 4: «Charles Didier, Ein Aufenthalt bei dem Groß-Sherif von Mekka, 
übers, von Helene Lobedan, Leipzig 1862, p. 143.» 

4 J. G. Frazer, The Scapegoat (The Golden Bough, Part VI) 3 (London 1913) 33. 
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Was bei dieser Stelle auffallen muß, ist die Angabe, daß das Tier erwürgt 
wird. Bei einem Opfer in Arabien gehört es nach allen sonstigen Angaben 
aus alter wie aus neuer Zeit unbedingt zum Ritus, daß dem Tier der Hals 
durchschnitten oder durchhauen wird und das Blut hervorströmt 5 . Aller¬ 
dings handelt es sich bei dem hier zur Rede stehenden Brauch nicht um ein 
Opfer, sondern um einen magischen Ritus zur Vernichtung des Krankheits¬ 
stoffes; immerhin muß aber eine derartige Abweichung von den sonstigen 
Gepflogenheiten auffallen. Da nun Wellhausen und Frazer auf Gold- 
ziher fußen und Goldziher nur eine Übersetzung benutzt hat, war mir die 
Sache [320] interessant genug, um sie im Original des Reisewerkes von 
Didier nachzuprüfen. Dort lautet die betreffende Stelle: «En temps de 
peste, ils promenent un chameau dans tous les quartiers de la ville, ahn 
de lui faire assumer et de concentrer sur lui le fleau tout entier; apres quoi 
ils egorgent 6 , dans un lieu consacre, ce bouc emissaire d'une nouvelle espece, 
s'imaginant qu'en le tuant ils tuent du meme coup la contagion» 7 . 

Was bedeutet nun hier egorger, das die deutsche Übersetzung mit «erwür¬ 
gen» wiedergibt? Wie in jedem Lexikon zu finden, ist die Grundbedeutung 
nicht «erwürgen», sondern «den Hals abschneiden»; im weiteren Sinne kann 
es «erwürgen» bedeuten, daneben aber auch «umbringen, töten, schlachten». 
Um zu sehen, wie geläufig die letztere Bedeutung ist, braucht man nur 
einmal den Abschnitt «Immolation» bei Jaussen flüchtig durchzusehen, 
wo «egorger» und «immoler» immer wieder synonym gebraucht werden 8 . 
Am deutlichsten ist das bei der Beschreibung des Bauopfers, wo es heißt: 
«En lui plongeant le couteau dans le cou, le proprietaire dit...», und gleich 
darauf: «La victime egorgee est immediatement preparee... 9 » 

Das mag genügen, um die Übersetzung «erwürgen» an der angegebenen 
Stelle bei Didier zum mindesten als sehr zweifelhaft erscheinen zu lassen 10 . 


5 Da ich darüber an anderer Stelle ausführlicher zu handeln gedenke, mag es hier 
genügen, auf folgende Belege hinzu weisen: Für die heutigen Araber: Antonin 
Jaussen, Coutumes des Arabes au pays de Moab (Paris 1908) 338; für die vorislami¬ 
schen Araber: Wellhausen, Reste 116-118. [ ] Auch das vielberufene Kamelopfer 
der Sinai-Beduinen, von dem Nilus berichtet, bildet in dieser Hinsicht keine Ausnah¬ 
me; dort wird dem Tier ebenfalls der Nacken durchhauen, nur läßt man es nicht 
vollständig ausbluten; vgl. Wellhausen 1191, wo auch der griechische Text zitiert 
ist. [ ] 

6 Hervorhebung von mir. J. H. 

7 Charles Didier, Sejour chez le Grand-Cherif de la Mekke (Paris 1857) 113. 

8 Jaussen 337-361, besonders 338, 343, 352, 354, 355. 

9 Ibid. 343. 

10 Zur Deutung des in Yambo' geübten Brauches ist vielleicht auch der eigenartige 


308 



Solange also keine weiteren Belege, und zwar solche eindeutiger Art, für 
diesen Ritus beigebracht werden, kann das Vorkommen der rituellen Er¬ 
drosselung in Arabien nicht als nachgewiesen betrachtet werden. Mithin 
scheint es, daß die Araber diesbezüglich gegenüber afrikanischen 11 wie 
auch nord- und zentralasiatischen 12 Hirtenvölkern eine Sonderstellung 
einnehmen. Ob bei anderen semitischen Völkern Opfer mit Erdrosselung 
des Opfertieres vorkamen 13 , und wenn ja, ob dann wirklich ein ursprüng¬ 
lich semitischer oder ein entlehnter Ritus vorliegt, muß hier noch offen 
gelassen werden. 


Bericht über einen ähnlichen Fall aus derselben Stadt nicht ohne Wert, den James 
Bruce hat. (Travels to discover the source of the Nile in the years 1768, 1769, 1770, 
1771, 1772, and 1773, I [Dublin 1790] 261 f.) Dort war ein Aufruhr ausgebrochen, und 
mehrere Tage hindurch hatten Kämpfe zwischen der Bevölkerung und der türkischen 
Garnison stattgefunden, «but it had since been agreed on by the old men of both 
parties, that nobody had been to blame on either side, but the whole wrong was the 
work of a Camel. A camel, therefore, was seized and brought without the town, and 
there a number on both sides having met, they upbraided the camel with everything 
that had been either said or done ... After having spent great part of the afternoon in 
upbraiding the camel, whose measure of iniquity, it seems, was near full, each man 
thvust him through with a lance, devoting him Diis manihus et Divis, by a kind of prayer, 
and with a thousand curses upon his head. After which, every man retired, fully 
satisfied as to the wrongs he had received from the camel.» [Hervorhebung von mir. 
J. H.] Bruce macht dann auf die Ähnlichkeit dieser Zeremonie mit der Austreibung 
des Sündenbockes bei den Israeliten aufmerksam. - Die Art der Tötung, daß das Kamel 
von allen Anwesenden mit ihren Lanzen durchbohrt wird, ist m. W. für Arabien sonst 
nirgends bezeugt; sie hat aber mit den sonstigen Riten dieser Art wenigstens das 
gemeinsam, daß sie eine blutige Tötung ist - also auch hier keine Erdrosselung. [ ] 

11 Belege siehe bei Wilhelm Schmidt, UdG VII (Münster i. W. 1940) 392, 446, 450. 

[ ] 

12 Belege siehe UdG III (Münster i. W. 1931) 3681, 549; V (1934) 818; VI (1935) 74; 
VII (1940) 615, 623, 627, 644, 646-648, 649, 6541, 657, 661, 663, 684, 686 (sämtlich 
über Samojeden, und zwar Rentieropfer); siehe auch W. Schmidt, Ethnos 7 (1942) 137: 
Ritus der Erdrosselung bei den Altaiern; Spuren dieser Opferung bei dem Pferdeopfer 
der Burjaten und bei dem Schafopfer der Beltiren und der Yuguren. Vgl. auch ibid., 
148, Anm. 12. [ ] 

13 Vgl. William Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semites 
3 (London 1927) 343, im Index, 715b, verzeichnet unter «Strangling». [ ] 
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ADDENDA ET CORRIGENDA 


Anm. 5, Z. 4: Siehe jetzt J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Semites et la 
Päque israelite (Paris 1975) 125,139-141; cf. auch ibid., 228, Index s. vv. sacrifices sang- 
lants; sang, usage rituel du. 

Anm. 5, am Ende: Zum sog. NiLUS-Bericht cf. jetzt J. Henninger, Anth 50 (1955) 81- 
148; zum Ausströmenlassen des Blutes ibid., 109, 123-125, und die dort zitierten 
Belege. 

Anm. 10: Edmond Doutte, Magie et religion dans TAfrique du Nord (Alger 1909) 454, 
beruft sich zwar auch auf Goldziher, op. cit., I 34, gibt aber den Inhalt so wieder: «De 
nos jours encore, en temps d’epidemie, les Arabes promenent un chameau dans la ville 
infectee pour le charger du mal et le mettent ä mort ensuite» [Hervorhebung von mir]. 
Durch den (absichtlich gewählten?) indifferenten Ausdruck «mettent ä mort» ist hier 
also das Weitergeben des Irrtums vermieden. 

Anm. 11: Weitere Belege siehe jetzt bei Henninger, Les fetes de printemps (wie oben 
zu Anm. 5) 121, Anm. 390 - E. E. Evans-Pritchard, Nuer Religion (Oxford 1956; 
Reprint 1970) 217 berichtet über zwei derartige Riten bei den Nuer, bemerkt aber zu 
einem dieser Fälle: «... the beast does not seem to have been consecrated and there was 
no invocation. It has more the appearance of what we might better describe as a magical 
rite, almost certainly of Dinka origin» [Hervorhebung von mir. J. H.]. 

Anm. 12: Weitere Belege jetzt bei Henninger, Les fdtes de printemps (wie oben zu 
Anm. 5) 121 mit Anm. 390; cf. auch ibid., 125, 127, 198. 

Anm. 13: W. R. Smith spricht an dieser Stelle von esoterischen Riten mit Blutgenuß, 
gegen die Jes 65, 4; 66, 3, 17 polemisiert wird. Er nimmt an, daß die betr. Tiere ohne 
Blutvergießen getötet wurden, und verweist auf Parallelen außerhalb des semitischen 
Bereiches. Diese Deutung ist aber nicht sicher; siehe die Kommentare zu diesen Stellen; 
cf. auch Jehoshua M. Grintz, «Do not eat on the blood». Annual of the Swedish 
Theological Institute 8 (1970/71, erschienen 1972) 78-105. 
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12 


ZUR HERKUNFT 

EINES ISLAMISCHEN OPFERGEBETES 

(1950) 


In seiner «Introduction ä Fhistoire des religions» zitiert R. Dussaud ein 
Gebet, in dem das Opfertier ausdrücklich als Stellvertreter des Opfernden 
bezeichnet wird, und zwar so, daß die einzelnen Körperteile des Tieres den 
einzelnen Körperteilen des Menschen entsprechen. Der Text lautet: 

«Mon Dieu, cette victime me represente moi-möme. Sa chair represente 
ma chair; son sang, mon sang; ses poils, mes poils; sa peau, ma peau; ses 
os, mes os» 

Dussaud beruft sich dafür auf Garcin de Tassy 1 2 , den er aber aus zwei¬ 
ter Hand, nach Doutte 3 , zitiert 4 . Nach dem Kontext bei Dussaud 
könnte man glauben, daß dieses Gebet in Arabien und seinen Randgebieten 
beim Opfer an einen Well (Heiligen) verrichtet werde; das trifft aber nicht 
zu. Es handelt sich vielmehr um ein Gebet bei der Schlachtung am 10. 
Du’l-Higga (Wallfahrtsmonat), an dem die großen Schlachtungen in Minä 
(am Berge 'Arafa bei Mekka) und gleichzeitig in allen islamischen Ländern 
stattfinden, ein Tag, der meistens unter dem türkischen Namen des großen 


1 Rene Dussaud, Introduction ä Thistoire des religions (Paris 1914) 135 f. 

2 [Joseph-Heliodore] Garcin de Tassy, LTslamisme d’apres le Coran, Tenseigne- 
ment doctrinal et la pratique ( 3 Paris 1874) 228. 

3 Edmond Doutte, Magie et religion dans FAfrique du Nord (Alger 1909) 467. 

4 Der Text stimmt bei den drei angegebenen Autoren überein, bis auf eine kleine 
Differenz in der Interpunktion; hier ist die Interpunktion nach Garcin de Tassy 
gegeben. Das Gebet hat noch eine Fortsetzung, die aber hier nicht von besonderem 
Interesse ist. 
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Bairam -Festes bekannt ist 5 . Da der Text des Gebetes aus einem in Kal¬ 
kutta gedruckten islamischen Gebetbuch entnommen ist 6 , ist zunächst 
anzunehmen, daß es vor allem [853] von indischen Muslimen bei diesem 
Anlaß gebraucht wird. Ein sehr ähnlich lautendes Gebet ist aber auch im 
Gebrauch beim ' Aqiqa-O^iex y das für ein neugeborenes Kind am 7. Tage nach 
der Geburt dargebracht wird. Dieses Gebet ist bezeugt für Indien 7 , wahr- 


5 Vgl. Garcin de Tassy, a. a. O. 227. - Vgl. darüber auch [Laurent Joseph] 
Gaudefroy-Demombynes, Contribution ä l’etude du pelerinage de La Mekke (Paris 
1923) 277-291; ferner in der Enzyklopädie des Islam (Leiden 1913-1938) die Artikel: 
*Arafa (I 435a, ohne Namen des Autors); Bairam (I 618b, von Cl. Huart); Hadjdj 
[. Hagg ] (II 208-213, bes. 210b, von A. J. Wensinck); 'Id al-Adhä (II 473, von E. 
Mittwoch); Minä (III 5741, von Fr. Buhl); Wuküf (IV 1235, von R. Paret). [ ] 

6 Garcin de Tassy, a. a. O. p. V., gibt als Quelle an: ... «3° Eucologe musulman, 
traduit de Tarabe et du persan»; ibid., p. xviii: «L’eucologe musulman sunnite, qui 
suit la Serie des textes du Coran que je publie, a ete imprime en arabe et en persan ä 
Calcutta, sous le titre de Hidayut ool Islam , Hindoostance [sic] press 1804 [= Hidäyatu ’ 
l - Isläm , «Führer des Islam», Hindustani Press] ... Pour rendre plus complet ce recueil 
de prieres musulmanes, j’y ai ajoute quelques autres prieres extraites du Tableau de 
Tempire ottoman de M. d’Ohsson ...» Das Gebet, um das es sich hier handelt, findet 
sich aber nicht in dem Werk von d’Ohsson (Tableau general de Tempire othoman, 
3 tomes, Paris 1787-1820; cf. ibid., I 211, 276-279, über das Bairam - Fest); also ist 
das vorher erwähnte Gebetbuch die einzige Quelle, auf die sich Garcin de Tassy 
stützt. Wahrscheinlich bezieht sich auch Samuel S. Zwemer auf dieses Buch, wenn er 
schreibt: «That the Moslem himself once recognized the vicarious character of this 
sacrifice and its deeper significance of atonement is perfectly evident from the prayer 
used on this occasion. In one of the books of devotion published in Hindustani and 
printed at Calcutta, this prayer reads as follows: ...» (darauf folgt der bereits zitierte 
Text). (The Influence of Animism on Islam. An Account of Populär Superstitions [New 
York 1920] 103). Die Angabe, daß das Buch in Hindustani abgefaßt sei, widerspricht 
Garcin de Tassy, der von einem arabischen und persischen Text spricht; und da er 
beifügt: «Gest sur ce double texte que j’ai fait ma traduction» (a. a. O. p. xviii), muß 
man schon annehmen, daß er recht hat und daß bei Zwemer ein Gedächtnisfehler 
unterlaufen ist. Zwemer spricht übrigens nach dem ganzen Zusammenhang (ibid., 
87-103) vom ' Aqiqa - Opfer, nicht vom 10. Du ’ l - Higga . 

7 Vgl. Jaffur Shurreef, Qanoon - e - Islam , or the Customs of the Moosulmans 
of India. Composed under the direction of, and translated by G. A. Herklots (London 
1832) 30; wie aus einem Vergleich mit ibid., 24 und 27 hervorgeht, wird dieses Opfer 
in Indien nicht immer am 7., sondern nicht selten an anderen «passenden Tagen», 
besonders am 6., 9. oder 40. Tag nach der Geburt vollzogen. - Edward Westermarck, 
Ritual and Belief in Morocco II (London 1926) 397, note 3, verweist auf diese Stelle 
nach der Ausgabe von Madras 1863, wo es p. 20 ist, aber offenbar derselbe Text. - Der 
gleiche Text wird auch zitiert von Thomas Patrick Hughes, A Dictionary of Islam 
(London 1895) 51a (im Artikel: Children, ibid., 50-53), bei der Beschreibung des 
' Aqiqa - O ^ iers . Eine Quelle für diesen Text wird nicht angegeben, aber die fast wört- 
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scheinlich auch für Ägypten 8 und Nordwestafrika 9 . Die Übereinstimmung 
der Texte geht hervor aus der hier folgenden Gegenüberstellung: 


Indien: 

«While they are offering it [sc. the he- 
goat] an Arabic sentence is repeated; the 
signification of which runs thus: *0 Al- 
mighty God! I offer in the stead of my 
own offspring, life for life, blood for blood, 


Ägypten (?): 

«The person should say, on slaying the 
victim [sc. a ram or goat]: <0, God, 
verily this ’akeekah [= * aqiqa ] is a ransom 
for my son such a one; its blood for his 
blood, and its flesh for his flesh, and its 


liehe Übereinstimmung spricht dafür, daß Hughes sich auf Jaffur Shurreef stützt 
(wie er ja überhaupt oft indisch-islamische Quellen benutzt, aber in seinen Ausführun¬ 
gen in allzu generalisierender Weise verwertet). Ungenau scheint auch die Einleitung 
zu sein: «The animal is dressed and cooked, and whilst the friends eat of it they offer 
the following prayer ...», denn nach allen sonstigen Angaben wird das Gebet während 
der Schlachtung, nicht erst während der darauffolgenden Mahlzeit verrichtet. 

8 Siehe Edward William Lane, Arabian Society in the Middle Ages. Edited by 
Stanley Lane-Poole (London 1883) 191. Dort ist allerdings die Rede von islamischen 
Gebräuchen im allgemeinen, von den Ansichten der verschiedenen Rechtsschulen, 
und für das wörtlich angeführte Gebet wird keine Belegstelle angegeben. Nun kennt 
aber Lane aus eigener Anschauung am besten die ägyptischen Gebräuche, von seinem 
mehrjährigen Aufenthalt in Kairo her, und außerdem zitiert er im Zusammenhang 
wiederholt ein Werk des ägyptischen Schriftstellers es-Suyootee (= as-Suyüti), 
gest. 1505 in Kairo (vgl. über diesen Autor Carl Brockelmann, Geschichte der arabi¬ 
schen Literatur II (Berlin 1902) 143-158; dazu Suppl. II [Leiden 1938] 178-198). 
Daraus ergibt sich wenigstens eine ziemlich hohe Wahrscheinlichkeit, daß auch das 
zitierte Gebet aus ägyptischem Brauchtum stammt. 

9 Auf den ersten Blick möchte man das als sicher annehmen, da sowohl Doutte 
(a. a. O. 467) wie Westermarck (a. a. O. 397) dieses Gebet zitieren. Der Kontext 
erweckt aber einige Zweifel. Doutte behandelt im ganzen Zusammenhang (Chapitre X, 
Le sacrifice, a. a. O. 450-495) Opferriten sowohl nach nordwestafrikanischem Volks¬ 
brauch als auch nach der islamischen Orthodoxie (vgl. bes. a. a. O. 458 f.) und zitiert 
den Wortlaut des betr. Gebetes nach Garcin de Tassy, der, wie wir gesehen haben 
(oben Anm. 6), auf einem in Kalkutta gedruckten Buch fußt; damit ist also noch nicht 
bewiesen, daß das gleiche Gebet auch in Nordwestafrika wirklich gebraucht wird. 
Auch Westermarck handelt zwar ausführlich über das 'Aqiqa-O^ier in Marokko 
(a. a. O. 386-398), den Gebetstext zitiert er aber nach Lane, a. a. O. 191, und verweist 
auch auf Jaffur Shurreef, a. a. O. 30 (nach der von ihm zitierten Ausgabe: 20) als 
Parallele. Samuel S. Zwemer, Heirs of the Prophets (Chicago 1946) 93 f. zitiert den 
Text nach Westermarck und verweist auch auf Herklots (Jaffur Shurreef), 
a. a. O. 30, gibt aber nicht ausdrücklich an, ob das Gebet in Marokko wirklich verrich¬ 
tet wird. Immerhin kann man annehmen, daß ein so sorgfältiger Beobachter wie 
Westermarck das Gebet nicht aufgenommen hätte, wenn die diesbezügliche islamische 
Tradition in Marokko toter Buchstabe wäre. Es ist also doch einigermaßen wahrschein¬ 
lich, daß das betr. Gebet auch in Nordwestafrika wirklich verrichtet wird. 
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head for head, bone for bone, hair for bone for his bone, and its skin for his skin, 
hair, and skin for skin. In the name and its hair for his hair. O God, make it 
of God do I sacrifice this he-goat. >» 10 a ransom for my son from hell fire.>» 11 


[854] Ganz ähnlich ist auch die bei der gleichen Gelegenheit in der Nähe 
von Jerusalem gebrauchte Formel, die Dalman in palästinischem Arabisch 
aufgezeichnet hat: 


Jä rabbi tikbal hädi-l-anz t akika lebni 
flän, dammhä jefdi dammoh we lahmhä 
jefdi lahmoh u'admhä jefdi * admoh, hakamt 
*alek bid-debh bismilläh allähu akbar. 


«O mein Gott, nimm diese Ziege als 
Sühne (?) an für meinen Sohn N. N., ihr 
Blut löse sein Blut, und ihr Fleisch löse 
sein Fleisch, und ihr Gebein löse sein 
Gebein! Ich habe für dich bei der Schlach¬ 
tung bekannt: Im Namen Gottes, Gott 
ist groß!» 12 


Die Zusammengehörigkeit der bisher zitierten Gebete, die teils am 10. 
Du'l-Higga, teils beim ' Aqiqa-O^iex gebraucht werden, kann kaum bezwei¬ 
felt werden. Da die Belege sich wahrscheinlich über die verschiedenen isla¬ 
mischen Länder, von Indien bis nach Nordwestafrika, verteilen, liegt es 
am nächsten, den gemeinsamen Ursprung in Vorderasien zu suchen. 

Nun findet sich eigenartigerweise eine auf der gleichen Grundidee auf¬ 
gebaute Formel für ein Opfer (oder einen ähnlichen Ritus) bereits in der 
Keilschriftliteratur. Es handelt sich um einen leider nur fragmentarisch 
erhaltenen Text aus der Bibliothek Assurbänipals, also aus dem 7. Jahr¬ 
hundert v. Chr., der aber offenbar auf eine ältere Vorlage zurückgeht. 
Er wurde zuerst von Rawlinson 13 , später, unter Zusammenfügung ver- 


10 Jaffur Shurreef, a. a. O. 30. 

11 Lane, a. a. O. 191. 

12 Gustaf Dalman, AS VI (Gütersloh 1939) 373 f. - Die Übersetzung von * aqiqa 

mit «Sühne» ist ziemlich frei; ursprünglich bedeutet * aqiqa «das Abgeschorene», 
nämlich die erste Haarschur des Kindes, die schon in vorislamischer Zeit mit einem 
Opfer verbunden war (vgl. Th. Nöldeke, ZDMG 40 [1886] 184), also «Scherungsopfer». 
Es ist wohl möglich, daß im Islam der Gedanke der Sühne eingedrungen ist, weil ja 
auch in manchen Formeln von der Bewahrung vor der Hölle die Rede ist; im Vorder¬ 
grund des Bewußtseins steht aber doch eher die Bewahrung des Kindes vor physischen 
Übeln während des irdischen Lebens. Deshalb hat auch Dalman mit Recht das Wort 
«Sühne» mit einem Fragezeichen versehen. [ ] 

13 Henry Creswicke Rawlinson, The Cuneiform Inscriptions of Western Asia. 
IV (London 1884; 2 1891) 26, Nr. 6 (gewöhnlich nach der bei den Assyriologen geläufigen 
Abkürzung zitiert: IV 2 R). - Statt Assurbänipal, wie der Name meist wiedergegeben 
wird, ist richtiger zu lesen: Assurbän(i)apli. 
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schiedener Fragmente, nochmals von Budge 14 veröffentlicht und wurde 
seitdem sehr oft zitiert 15 . Darin handelt es sich um ein Lamm, dessen 
einzelne Körperteile die einzelnen Körperteile des Menschen zu vertreten 
haben 16 ; in einem ähnlichen, aber [855] weniger häufig zitierten Text 
ist es ein Schwein (Ferkel), das die gleiche Funktion erfüllen muß. Die 
Gleichheit der Grundidee ergibt sich aus einer Gegenüberstellung der Texte: 


«Das Lamm, das Tauschobjekt 17 für einen 
Menschen, 

das Lamm gibt er 18 für dessen Leben, 
den Kopf des Lammes gibt er für den 
Kopf des Menschen, 


«Das Schwein zerlege in seine Glieder, 
über den Kranken breite sie aus ... 
das Ferkel als Ersatz für ihn gib hin, 
das Fleisch anstatt seines Fleisches, das 
Blut anstatt seines Blutes gib hin, 


14 Cuneiform Texts from Babylonian Tablets etc., in the British Museum. Part 
XVII (London 1903), Plate 37, Tablet «Z». [ ] 

15 Siehe z.B. H. Zimmern in Eberhard Schräder, Die Keilinschriften und das 
Alte Testament ( 3 Berlin 1903) 597; Morris Jastrow, Jr., Die Religion Babyloniens 
und Assyriens I (Gießen 1905) 351; Paul Dhorme, La religion assyro-babylonienne 
(Paris 1910) 274, 281 note 113; Anton Jirku, Die Dämonen und ihre Abwehr im 
Alten Testament (Leipzig 1912) 72; Alfred Jeremias, Handbuch der altorientali¬ 
schen Geisteskultur (Leipzig 1913) 290; Paul Volz, Die biblischen Altertümer (Stutt¬ 
gart 1914; 2 1925) 142; Bruno Meissner, Babylonien und Assyrien II (Heidelberg 
1925) 83; Erich Ebeling in Hugo Gressmann, Altorientalische Texte und Bilder zum 
Alten Testament I ( 2 Berlin-Leipzig 1926) 330; Friedrich Blome, Die Opfermaterie in 
Babylonien und Israel I (Romae 1934) (§ 42); E. Dhorme (= Paul Dhorme), La religion 
des Hebreux nomades (Bruxelles 1937) 215; Adalbert Metzinger, Bib 21 (1940) 253. 
[ ] 

16 Daß das entscheidende Wort urisu «Lamm» oder «Zicklein» bedeutet, ist heute 
nicht mehr bestritten. Von manchen älteren Autoren wurde es mit «Kind» übersetzt 
und aus diesem Text ein babylonisches Kinderopfer abgeleitet; diese Ansicht ist aber 
längst aufgegeben. Vgl. dazu E. A. Wallis Budge in der Einleitung zu Cuneiform Texts 
XVII, p. 3; C. Fossey, Revue de Thistoire des religions 49 (1904) 364 (gegen A. H. 
Sayce) ; Jastrow, a. a. O. 349 Anm. 2; weitere Belege bei Evarist Mader, Die Men¬ 
schenopfer der alten Hebräer und der benachbarten Völker (Biblische Studien XIV / 
5-6. - Freiburg i. B. 1909) 40-43, bes. 41 mit Anm. 1-3; 42 Anm. 1, wo die Rezension 
von Fossey irrig 1903 datiert ist. - Meissner, a. a. O. 84, und Blome, a. a. O. 365- 
370, 372 f. (§§ 332-335, 337) erwähnen diesen Text bei der Erörterung der Frage der 
babylonischen Menschenopfer überhaupt nicht mehr, außer 367 (§ 333), aber dort nur 
in dem Sinne, daß das Lamm nicht Ersatz für ein Menschenopfer, sondern Ersatz für 
das von den Dämonen bedrohte Leben des Kranken ist. [ ] 

17 So oder ähnlich die meisten Autoren (Jeremias, Ebeling: «Ersatz»; Dhorme: 

«substitut»); andere übersetzen das assyrische puhu mit «Darstellung», «Abbild» oder 
«Ebenbild» (Jirku, Jastrow; vgl. auch Blome, a. a. O. 366 Anm. 16 [§ 333]). Der 
sachliche Unterschied ist nicht bedeutend; daß das Tier irgendwie an die Stelle des 
Menschen tritt, ergibt sich aus der Fortsetzung des Textes. [ ] 

18 Der die Beschwörung vornehmende Priester. 
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den Nacken des Lammes gibt er für den sie (die Dämonen) mögen es annehmen. 

Nacken des Menschen, Das Herz des Schweines, das du auf 

die Brust des Lammes gibt er für die seine Herzgrube gelegt, 

Brust des Menschen.» 19 anstatt seines Herzens gib es hin; sie 

mögen es nehmen.» 20 

In beiden Fällen handelt es sich sicher um einen Kranken, der durch eine 
Beschwörungszeremonie von den Krankheitsdämonen befreit werden soll. 
Da die einzelnen Körperteile von verschiedenen Krankheitsdämonen 
befallen werden, werden diesen, irgendwie als Ersatz, die entsprechenden 
Körperteile eines Tieres angeboten; es wird aber nicht ausdrücklich gesagt, 
daß der Dämon den Körper des Kranken verlassen und in den Körper des 
Tieres fahren soll 21 . Es gibt aber noch andere Fälle von «Stellvertretung», 
auf die diese Erklärung nicht angewandt werden kann; so, wenn es in einer 
Vertragsschließungszeremonie von dem dabei geschlachteten und zerstük- 
kelten Widder heißt: 

«Dieser Kopf - nicht der Kopf des Widders ist er; der Kopf des Mati’ilu 
ist er, der Kopf seiner Söhne, seiner Großen, der Leute seines Landes ist 
er. Gesetzt, Mati’ilu vergeht sich gegen diese Vertragsbestimmungen - wie 
dieser Kopf des Widders abgeschlagen ist, sein Bein in seinen Mund gelegt 
ist..., so möge der Kopf des Mati’ilu abgeschlagen werden... Diese Keule - 
nicht die Keule des Widders ist sie» usw. (die Fortsetzung ist beschädigt, 
es läßt sich aber noch erkennen, daß der Satzbau der gleiche ist) 22 . 

Ob man in den genannten Fällen von Opfern sprechen kann 23 oder nicht 24 , 
kann [856] hier im Zusammenhang nicht weiter untersucht werden. 


19 Übersetzung nach Zimmern, a. a. O. 597. 

20 Übersetzung nach Jeremias, a. a. O. 290. Hinweise auch bei Jastrow, a. a. O. 
351 Anm. 1; Blome, a. a. O. 49 Anm. 17. - Dhorme (1910, 273; 1937, 216) übersetzt 
die Stelle, die bei Jeremias lautet «das Herz des Schweines, das du auf seine Herzgrube 
gelegt» mit «le coeur que tu auras place ä son chevet». Auch diese Divergenzen sind 
ohne Bedeutung für den Grundgedanken. 

21 Vgl. Budge, Cuneiform Texts XVII, p. 3; Dhorme (1910) 273 f.; Blome, a. a. O. 
49 (§42) Anm. 17, und die dort zitierten Belege; ferner Jastrow, a. a. O. 349-351; 
Jirku, a. a. O. 72 f.; Walther Schrank, Babylonische Sühnriten (Leipzig 1908) 41-44. 

22 Übersetzung nach Jeremias, a. a. O. 2891, und Ernst F. Weidner, AfO 8 
(1932/33) 19; vgl. ebd. den ganzen Artikel: Der Staatsvertrag Assurniräris VI. von 
Assyrien mit Mati’ilu von Bit-Agusi. (Ibid., 17-34; der Vertrag wurde im Jahre 753 
v. Chr. abgeschlossen, vgl. ibid., 17 mit 26). Siehe darüber auch Zimmern, a. a. O. 597; 
Dhorme 1910, 2741, 281 note 114; 1937, 2171; Meissner, a. a. O. 83; Blome, a. a. O. 
49 Anm. 18; Metzinger, a. a. O. 253, daselbst weitere Literatur. 

23 So die meisten in Anm. 15 zitierten Autoren. 

24 So spricht Giuseppe Furlani (II sacrificio nella religione dei Semiti di Babilonia 
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Auch auf die ganze verwickelte Frage der Substitution beim Opfer im alten 
Orient 25 und in der heutigen vorderorientalischen Volksreligion 26 soll hier 
nicht eingegangen werden. Wenn das heute im Islam bei den genannten 
Schlachtungen verrichtete Gebet wirklich mit diesen alt orientalischen Vor¬ 
lagen genetisch zusammenhängt, sind sicher bedeutende Ideenverschie¬ 
bungen erfolgt. Hier soll lediglich die Frage gestellt werden - die, soweit 
ich sehe, noch nie gestellt worden ist 27 - ob zwischen den beiden Formeln 
ein direkter Zusammenhang besteht - sei es literarisch, sei es durch münd¬ 
liche Überlieferung. Bei dem langen Nachleben alt orientalischer Kulte in 
nachchristlicher Zeit, für das die harränischen Sabier das merkwürdigste 
Beispiel sind 28 , ist ein direkter Kontakt zwischen Muslimen und Anhän¬ 
gern solcher Kulte durchaus nicht ausgeschlossen, und die Aufzählung der 
einzelnen Körperteile erscheint als etwas so Charakteristisches, daß man 
sich nicht ohne weiteres mit der Erklärung aus einem Elementargedanken 
begnügen möchte. Für die weitere Forschung wäre es wichtig zu wissen, 
wie weit die behandelte Formel sich in der arabischen Literatur, vor allem 
in noch unveröffentlichten Handschriften, zeitlich zurückverfolgen läßt. 


e Assiria. Memorie della R. Accademia Nazionale dei Lincei. Classe di Scienze morali, 
storiche e filologiche. Anno CCCXXIX - Serie VI. - Vol. IV. - Fase. 3 [Roma 1932] 
215 f.) von einer bloßen Täuschung der Dämonen, die den Menschen angreifen (vgl. 
auch ebd. 208). Vgl. auch Blome, a. a. O. 49f., bes. 50 Anm. 19; daselbst auch über die 
erwähnte Vertragsschließungszeremonie. 

25 Vgl. Blome, a. a. O. 48-58 (§§ 41-49), 78 Anm. 89 (§ 72), 98f. (§ 95), 170 (§ 168); 

Metzinger, a. a. O. 159-187, 247-272, 353-377: Die Substitutionstheorie und das alt- 
testamentliche Opfer, und die dort zitierte Literatur. [ ] 

26 Damit hat sich besonders Samuel Ives Curtiss befaßt (Ursemitische Religion 
im Volksleben des heutigen Orients [Leipzig 1903] passim), dessen Interpretationen 
aber vielfach kritisch zu betrachten sind. Vgl. schon die zurückhaltenden Bemerkungen 
von Wolf Wilhelm Grafen Baudissin in der Einleitung zur deutschen Ausgabe, 

S. ix f. Ich hoffe an anderer Stelle noch ausführlicher auf diese Frage eingehen zu kön¬ 
nen. 

27 Dussaud, a. a. O. 135, zitiert diesen Keilschrifttext (nach Dhorme 1910, 274), 
unmittelbar vor dem islamischen Gebet aus Garcin de Tassy, zwischen anderen Bei¬ 
spielen für Substitution beim Opfer (ebd. 133-137); er scheint aber gar nicht auf den 
Gedanken zu kommen, daß zwischen diesen beiden Formeln ein engerer Zusammenhang 
bestehen könnte als zwischen den übrigen erwähnten Beispielen. 

28 Vgl. D. Chwolsohn, Die Ssabier und der Ssabismus. 2 Bde. St. Petersburg 1856; 

T. H. Weir, Art. Harrän. EI II 286f.; B. Carra de Vaux, Art. al-Säbi’a, Sab’ier. 
Ibid. IV 22 f., und die dort angeführte Literatur. [ ] 
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ADDENDA ET CORRIGENDA 


Anm. 5: Die entsprechenden Artikel in der neuen Auflage der EI (Leiden-London 
1960ff., englische Ausgabe), soweit erschienen, sind: *Arafa (I [1960] 604a-b, von 
A. J. Wensinck-[H. A. Gibb]); Hadjdj (III [1971] 31b-38b, von A. J. Wensinck- 
[J. Jomier] und B. Lewis); *Id al-Adhä (III [1971] 1007b-1008a, von E. Mittwoch). 
Zu der grundsätzlichen Frage, ob man hier von einem Opfer stricto sensu sprechen 
kann, cf. J. Henninger, Anth 58 (1963) 458-467. 

Anm. 12: Nach Gottfried Simon, Die Welt des Islam und ihre Berührungen mit der 
Christenheit (Gütersloh 1948) 584, wird eine ähnliche Formel auch von Schürten beim 
' Aqiqa-O^ieT gebraucht; leider gibt er keine Quelle an. Nach dem Kontext (cf. ibid., 
583) scheint es sich um persische Schi'iten zu handeln. 

Anm. 14: Der Herausgeber dieses Bandes ist Reginald Campbell Thompson; von 
Ernest Alfred Wallis Budge sind nur Vorbemerkungen beigefügt; cf. Rykle 
Borger, Handbuch der Keilschriftliteratur I (Berlin 1967) 545-547 über CT (= Cunei- 
form Texts) 16 und 17; cf. auch III (1975) 88 f. über die Serie udug-hul-a-mes (utukhl 
lemnüti). 

Anm. 15: Cf. unten, Addendum zu Anm. 25. 

Anm. 16: Prof. Walter Baumgartner (Basel) bestätigte mir, daß für urlsu eine an¬ 
dere Übersetzung als «Lamm» oder «Zicklein» nicht mehr in Frage kommt (briefliche 
Mitteilung vom 28.10.1950.) 

Anm. 17: «Auch für pühu reicht die Übersetzung <Abbild> nicht aus». (W. Baumgar¬ 
tner, wie zu Anm. 16). Cf. unten, Addendum zu Anm. 25. 

Anm. 25: Zur Substitution cf. jetzt auch: S. H. [= Samuel Henry] Hooke, The 
Theory and Practice of Substitution. VT 2 (1952) 2-17 (wieder abgedruckt in: The 
Siege Perilous. Essays in Biblical Anthropology and Kindred Subjects [London 1956] 
204-221; Inhaltsangabe: Anth 53 [1958] 627); R. de Vaux, Les Institutions de l’An- 
cien Testament II (Paris 1960) 316-318; ders., Les sacrifices de l’Ancien Testament 
(Paris 1964) 53-55. Bei diesen Autoren ist außer den oben (Anm. 13-24) besprochenen 
Heilungs- und Vertragsschließungszeremonien der sog. Ersatzkönig (sarru pühu) mehr 
oder weniger ausführlich behandelt; dazu jetzt ex professo: Hans Martin Kümmel, 
Ersatzrituale für den hethitischen König (Wiesbaden 1967), der auch die mesopotami- 
schen Fakten behandelt; ders., Ersatzkönig und Sündenbock. ZAW 80 (1968) 289-318; 
weitere Literaturangaben zum «Ersatzkönig» bei J. Henninger, Les fetes de printemps 
et la Päque israelite (Paris 1975) 89, Anm. 206, 99, Anm. 239. 

Anm. 28: Cf. jetzt J. Henninger, Anth 53 (1958) 783f. mit Anm. 259-264 und die 
dort zitierte Literatur; dazu noch: J. B. Segal, Pagan Syriac Monuments in the Vila- 
yet of Urfa. Anatolian Studies 3 (1953) 97-119, bes. 107-116; J. Henninger, Anth 71 
(1976) 145 f. mit Anm. 62-64. 
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13 


REZENSIONEN - COMPTES RENDUS 

[416] Nielsen Ditlef. Der dreieinige Gott in religionshistorischer Beleuch¬ 
tung. 2. Bd.: Die drei Naturgottheiten. 1. Teil (Kap. 1-6). xvm-250 SS. 
in 8°. Mit 24 Abbildungen. K0benhavn 1942. Gyldendalske Boghandel- 
Nordisk Forlag. 

(1950) 


Die Besprechung dieses Werkes ist eine Aufgabe, an die man mit gemisch¬ 
ten Gefühlen herangeht. Einerseits hat sich der Verfasser durch seine seit 
Jahrzehnten betriebenen Studien auf dem Gebiete der semitischen, beson¬ 
ders der altsüdarabischen Epigraphik und als Herausgeber des «Hand¬ 
buches der altarabischen Altertumskunde» 1 große Verdienste erworben; 
seine Belesenheit und der Fleiß, womit er immer wieder die neuesten For¬ 
schungen, z.B. über Ras Samra, verarbeitet, sind erstaunlich, und seine 
Publikationen sind, schon wegen ihrer Materialfülle, unentbehrlich für 
jeden, der auf diesen Gebieten arbeiten will; andererseits muß aber sein 
Vorgehen bei der Interpretation und Kombination der Tatsachen immer 
wieder schwerwiegende Bedenken erwecken. 

Der Ausgangspunkt seiner, in allen seinen Schriften seit 1904 beharrlich 
vertretenen Theorie ist die Tatsache, daß in den altsüdarabischen Inschrif¬ 
ten eine Göttertrias, bestehend aus Mond (männlich), Sonne (weiblich) und 
Venus (männlich) die Hauptrolle spielt. Nielsen glaubt nun, daß diese 
drei Gottheiten, die göttliche Familie [417] von Vater, Mutter und Sohn, 
die einzigen Gottheiten, alle sonst vorkommenden Götternamen bloße 


1 Der I. Band erschien Paris-Kopenhagen-Leipzig 1927; der II. Band ist im Vor¬ 
wort des hier besprochenen Buches (p. vii) angekündigt, aber bis jetzt noch nicht er¬ 
schienen. [ ] 
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Epitheta seien. Er findet diese Dreiheit aber nicht nur im alten Südarabien, 
sondern bei allen semitischen Völkern und leitet auch die neutestament- 
liche Trinität aus dieser naturmythologischen Vorstellung ab. Der zusam¬ 
menfassenden und abschließenden Darstellung dieser Theorie soll das vor¬ 
liegende Werk dienen, dessen I. Band 1922 erschien; 1942 folgte der 1. Teil 
des II. Bandes, der hier zu besprechen ist. Darin ist von den drei Natur¬ 
gottheiten nur der Mondgott behandelt; die Sonnen- und Venusgottheit 
würden den Gegenstand des 2. Teiles bilden, der aber bis jetzt noch nicht 
erschienen ist. 

Bei vielen, wenn nicht den meisten Orientalisten ist die Theorie von 
Nielsen mit großer Zurückhaltung oder entschiedener Ablehnung auf¬ 
genommen worden 2 , und man bekommt sogar den Eindruck, daß die 
Opposition sich mit dem Erscheinen jedes neuen Werkes steigere 3 . Tat- 


2 Vgl. darüber die bibliographischen Angaben bei G. Ryckmans, LM 61 (1948) 
206; A. Jamme, RB 55 (1948) 227 f.; einige diesbezügliche Belege auch schon bei 
J. Henninger, Anth 37/40 (1942/45) 8031, mit Anm. 97-100. - Neuerdings wurde 
behauptet, daß Frl. Dozentin Dr. Maria Höfner (Tübingen) die Auffassungen von 
Nielsen teile (K. Galling, Orientalisten-Treffen in Mainz, BiOr 5 [1948] 124b). Hier 
muß aber eine Ungenauigkeit der Berichterstattung vorliegen. Bereits G. Ryckmans 
(LM 61 [1948] 206, note 36) hat diese Angabe nur mit Vorbehalt wiedergegeben («M lle 
M. Höfner ... aurait partage, dans sa communication, la maniere de voir de Nielsen» 
[Hervorhebung von mir. J. H.]). Tatsächlich heißt es in dem betr. Referat, das inzwi¬ 
schen im vollen Wortlaut erschienen ist (ZDMG 99 (1949] 15-28) wörtlich: «Wir können 
jedenfalls soviel feststellen, daß sich aus der Fülle der Namen drei große Göttergestalten 
herausschälen lassen, nämlich der Mondgott als männlicher Hauptgott, die Sonne als 
weibliche Gottheit und der Venusstern, der hier ebenfalls eine männliche Gottheit ist. 
Ob sich wirklich alle Namen auf diese Trias reduzieren lassen, bleibe dahingestellt. 
Es ist doch wohl wahrscheinlicher, daß es daneben auch noch andere Götter im alt¬ 
südarabischen Pantheon gegeben hat, wenn sie auch sicherlich von untergeordneter 
Bedeutung waren. Ich erwähne in diesem Zusammenhang nur die in den Inschriften 
oft genannten anonymen Bewässerungsgottheiten und die Familienpatrone» (a. a. O. 
18f.). Dazu bemerkt die Referentin noch brieflich (1.9.1949): «Es ist gar keine Rede 
davon, daß ich die Ansicht vertreten habe, alle [im Original unterstrichen] südarabi¬ 
schen Götter ließen sich auf die Trias reduzieren. Aber natürlich konnte ich in der Zeit 
von 40 Minuten mich auf keine Einzelheiten einlassen und mußte hauptsächlich von 
der Trias reden, die ja tatsächlich das Wichtigste im südarabischen Pantheon ist.» 
M. Höfner kann also auch nicht als Anhängerin der Auffassung von Nielsen betrach¬ 
tet werden und legt sogar Wert darauf, daß das nicht geschieht (Briefe vom 1.9. und 
6.10.1949). [ ] 

3 Siehe z.B. E. Dhorme, La religion primitive des Semites. A propos d’un ouvrage 
recent. RHR 128 (1944) 5-27; A. Jamme, D. Nielsen et le pantheon sud-arabe preis- 
lamique (Synthese et critique). RB 55 (1948) 227-244; Otto Eissfeldt, TLZ 73 (1948) 
155. 
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sächlich läßt sich die Auffassung, die außer der genannten Trias keine 
andere Gottheit gelten lassen will, nicht einmal für das alte Südarabien 
aufrecht erhalten 4 , es sei denn durch eine äußerst gewaltsame Interpreta¬ 
tion der Quellen 5 . 

Diese Bedenken müssen sich noch steigern, wo Nielsen sich in Fort¬ 
setzung seiner Untersuchung immer weiter von den genau dokumentierten 
Einzeltatsachen entfernt und zu größeren Zusammenfassungen fortschrei¬ 
tet. Die Mängel allgemein-religionsgeschichtlicher und methodischer Art, 
an denen sein System leidet, sind von [418] orientalistischer Seite gelegent¬ 
lich schon erwähnt worden 6 ; unter mehrfacher Rücksicht sind sie aber 
noch stärker zu betonen. 

Einem Ethnologen muß auf fallen, daß Nielsen die Entwicklung der 
Ethnologie (und damit auch der allgemeinen Religionsgeschichte) in den 
letzten Jahrzehnten so gut wie gar nicht berücksichtigt hat 7 . Das zeigt 
besonders die Einleitung (1-19), die manches aus dem 1922 erschienenen 
I. Band wiederholt. Allgemeine Behauptungen wie, daß «in primitiven 
Kulturen kein prinzipieller Unterschied zwischen Tieren und Menschen 
gemacht werde» (10), oder daß «auf dieser primitiven Kulturstufe» noch 
nicht darüber nachgedacht werde, wie Himmel und Erde entstanden sind 
(87, Anm. 1), lassen sich heute doch nicht mehr aufrecht erhalten. Am 
stärksten hat aber auf Nielsens ganze Konstruktion die Voraussetzung 
eingewirkt, daß die ältesten Gottheiten immer Naturgottheiten, und zwar 
Astralgottheiten, seien (6). Das zeigt sich im vorliegenden Band darin, daß 
jeder «große Gott» im semitischen Bereich ursprünglich immer ein Mond¬ 
gott gewesen sein muß. Die Möglichkeit, daß es auch einen Hochgott ande- 


4 Vgl. A. Jamme. Le pantheon sud-arabe preislamique d’apres les sources epigra- 
phiques. LM 60 (1947) 57-147; A. Jamme, RB 55 (1948) 231-237, 240-242. 

5 Ein eklatantes Beispiel dafür findet sich im vorliegenden Band, 119-121. In der 
dort zitierten Inschrift finden sich - nach Nielsens eigener Übersetzung - nebenein¬ 
ander: (der Mondgott) Sin von *Ilum, (der Venusgott) * Attar , die Göttinnen seines Hei¬ 
ligtums *Ilum und die Götter und Göttinnen der Stadt Sabwat. Dazu schreibt Nielsen : 
«Dieselbe Göttertrias, die überall im alten Arabien zu Hause war, begegnet uns auch 
hier. Die solare Göttin, die sehr häufig im Plural auftritt, ist durch diejenigen Göttinnen 
vertreten, die immer hier Sonnengöttinnen waren» (121). Über die «Götter und Göttin¬ 
nen der Stadt Sabwat» wird stillschweigend hinweggegangen! Vgl. zu dieser Stelle 
Dhorme, a. a. O. 23f.; Jamme, RB 55 (1948) 241. 

6 Z.B. Dhorme, a. a. O. 25 f.; Ryckmans, a. a. O. 206; Jamme, RB 55 (1948) 228- 
231, 238-240, 242 f. [ ] 

7 Paul Ehrenreich, Die allgemeine Mythologie (Leipzig 1910) ist fast das einzige 
ethnologische Werk, das er zitiert. 
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ren Ursprungs gegeben haben könnte (der unter Umständen nachträglich 
lunarisiert wurde), wird überhaupt nicht diskutiert. Auf die Namen W. 
Schmidt und N. Söderblom stößt man nirgends 8 ; auch R. Pettazzonis 
Auffassung vom Himmelsgott wird nie erwähnt, obwohl doch Pettazzoni 
über den Verdacht dogmatischer Voreingenommenheit, von der Nielsen 
gelegentlich andeutungsweise spricht (3), erhaben ist. 

Wie die Interpretation, die sich nur in diesem geschlossenen Zirkel 
bewegen kann, sich gestaltet, dafür haben wir ein instruktives Beispiel in 
den beiden letzten Kapiteln: Der große Mondgott als Regen- und Frucht¬ 
barkeitsgott (123-173) und: Der große Mondgott als Gewittergott (174- 
250). Der bei Nord- und Westsemiten verehrte Regen- und Fruchtbarkeits¬ 
gott Dagan wird (133-147) auf den altarabischen Mondgott zurückgeführt; 
dabei ist sich der Autor noch ganz klar der Unsicherheit vieler Annahmen 
bewußt, aus denen sich seine Beweiskette zusammensetzt (133: «wahr¬ 
scheinlich » [dreimal]; 136: « wohl»; 137: « wahrscheinlich », « vielleicht» 
[zweimal]; 141: «wahrscheinlich»; 147: «wohl», «wahrscheinlich»). Später 
heißt es dann aber ganz apodiktisch: «Dagan haben wir schon als Mond und 
Mondgott kennengelernt» (153) «... daß dieser Ackerbaugott jedenfalls 
ursprünglich mit dem großen arabischen Mondgott identisch gewesen sein 
muß, der zugleich - wie wir schon öfters gesehen haben - Regen- und 
Fruchtbarkeitsgott war». (155f.) 9 . «Wie der hadramautische Volksgott 
Sin, so war auch der Philistergott Dagan kein lokaler oder ausschließlich 
nationaler Gott, sondern ein gemeinsemitischer [!] Name des großen lunaren 
Himmelsgottes» (168) 10 . «Daß Dagan ursprünglich ein Beiname des großen 
arabischen Mondgottes war, haben wir im obigen öfters gesehen» (170). 
Man sieht, wie die subjektive Sicherheit des Autors sich immer mehr stei¬ 
gert. Im folgenden Kapitel werden dann die nordsemitischen Gewitter¬ 
gottheiten Resep und Hadad mit Dagan identifiziert (183, 184, 188, 191, 
203) und auch wieder als Erscheinungsformen des Mondgottes unter ande¬ 
rem Namen betrachtet. Daß man mit solchen Methoden immer wieder auf 


8 Während doch Semitisten wie C. Brockelmann und Tor Andrae von den For¬ 

schungen dieser beiden Religionshistoriker für den semitischen Bereich Gebrauch 
gemacht haben. [ ] 

9 [Hervorhebung von mir. J. H.] - Zwar sucht Nielsen (150-156) diese Auffassung 
mit Ras Samra-Inschriften zu stützen, aber diese enthalten keinen eindeutigen Beweis 
für den Mondcharakter des Gottes dgn. 

10 168, Anm. 1 werden die Philister, unter Berufung auf einen Artikel von Fr. 
Schwally aus dem Jahre 1891 (!), als semitisches Volk bezeichnet. Diese Erklärung 
wird kaum viel Anklang finden. 


322 



die «ursemitische Göttertrias» zurückkommen und alle anderen Gottheiten 
eliminieren kann, wird wohl niemand mehr wundernehmen n . Um [419] 
so skeptischer steht man aber den Folgerungen gegenüber, die aus solchen 
Prämissen gezogen werden. Zweifellos enthält die Abhandlung wertvolles 
Material über den Mondgott und im einzelnen viele wichtige Hinweise und 
Anregungen, denen noch weiter nachgegangen werden müßte; aber außer 
den erwähnten allgemeinen und methodischen Mängeln mahnen auch die 
zahlreichen Druckfehler und sonstigen Ungenauigkeiten, besonders in 
Autorennamen und Büchertiteln, zur Vorsicht und Zurückhaltung bei 
Benutzung der hier gesammelten Materialien. 

Aus all diesen Gründen kann man an der vorliegenden Arbeit keine reine 
Freude haben. Bevor wir zu sicheren Endurteilen über das Wesen und 
Werden des semitischen Pantheons kommen (wenn man überhaupt von 
einem allen Semiten gemeinsamen Pantheon sprechen kann!), ist noch sehr 
viel mühsame Kleinarbeit zu leisten. 


ADDENDA ET CORRIGENDA 


Anm. 1: Ditlef Nielsen starb, 74 Jahre alt, am 15. Januar 1949 in England (cf. AfO 
15 [1945/51] 197a). Seine Studie «Der dreieinige Gott» ist ebenso wie das erwähnte 
«Handbuch» unvollendet geblieben. 

Anm. 2: Über spätere (nicht weniger distanzierte) Stellungnahmen von Frau Prof. 
Maria Höfner zu den Theorien von D. Nielsen cf. Anth 66 (1971) 599; 71 (1976) 161 
mit Anm. 121. 

Anm. 6: Zum jetzigen Stand der Diskussion um den «Familienmythus» cf. J. Hennin- 
ger, Zum Problem der Venussterngottheit bei den Semiten. Anth 71 (1976) 129-168, 
bes. 129f. mit Anm. 2 und 3, 160-162 mit Anm. 120-125 und die dort zitierte Literatur. 

Anm. 8: Cf. C[arl] Brockelmann, Allah und die Götzen, der Ursprung des islamischen 
Monotheismus. ARW 21 (1922) 99-121, bes. 103-105, 118-121; Tor Andrae, Moham¬ 
med. Sein Leben und sein Glaube (Göttingen 1932) 20-22. 


11 Vgl. zu der Abhandlung über Dagan (133-173): Dhorme, a. a. O. 251, der beson¬ 
ders die Stellen 133, 147, 183 hervorhebt. 
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[646] Ringgren Helmer. Word and Wisdom. Studies in the Hyposta- 
tization of Divine Qualities and Functions in the Ancient Near East. 233 
pp. in 8°. Lund 1947. Hakan Ohlssons Boktryckeri. 

(1951) 


Unter Hypostase versteht Ringgren eine «quasi-personification of certain 
attributes proper to God, occupying an intermediate position between 
Personalities and abstracts beings» (8, nach Oesterley-Box) . Er behandelt 
solche Erscheinungen in Ägypten (9-52), in der sumerisch-akkadischen 
Religion (53-73), bei den Westsemiten (außer Israel) (74-88), in der israe¬ 
litischen Religion (89-171) und im vorislamischen Arabien (172-189). Wie 
der Verfasser selbst betont, ist seine Untersuchung nicht erschöpfend (5); 
sie stützt sich aber auf ausgedehnte Kenntnisse (vgl. die Bibliographie, 
194-224) und berücksichtigt jedenfalls alle bedeutenden Phänomene dieser 
Art aus dem Alten Orient, abgesehen von Iran. 

Einige der wichtigsten Beispiele seien hier aufgezählt: In Ägypten sind 
u.a. bekannt Hu (hw), das (schöpferische) Wort und Sia (sj]), der Ver¬ 
stand, ursprünglich Attribute des Hochgottes Re-Atum, dann personifiziert 
als seine Söhne, schließlich so unabhängig, daß sie auch mit Amon, Osiris 
und Thoth in Beziehung gesetzt werden oder sogar ohne Verbindung mit 
einem großen Gott auftreten können (9-27), und die Göttin Maat (m]\t), 
Wahrheit (Recht, Gerechtigkeit, kosmische und ethische Ordnung), aus 
einer Funktion des Hochgottes zur Tochter Res geworden (45-52). - In 
der sumerisch-akkadischen Religion werden Mesaru, Gerechtigkeit (kosmi¬ 
sche Ordnung), und Kettu, Recht, aus Eigenschaften bzw. Wirkungen des 
Sonnengottes Samas zu seinen Söhnen und Dienern (53-59); in ähnlicher 
Weise wird auch das «Wort» eines Gottes oft hypostasiert (65-68). [ ] 
In Ras Samra scheinen analoge Entwicklungen vorzuliegen, obwohl die 
Schwierigkeiten der Textinterpretation noch kein definitives Urteil gestatten 
(74-83). Für diese Annahme spricht auch die Erwähnung eines phönizi- 
schen Götterpaares Misor und Sydyk bei Philo von Byblos ; Misor erinnert 
an den akkadischen Mesaru, Sydyk ist = Sedek, Gerechtigkeit (83-88). 

Parallele Gedankengänge finden sich im Alten Testament und im spät¬ 
jüdischen Schrifttum in der Schilderung der Weisheit (hokmä). Im Buche 
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Job, besonders aber in den Proverbien, bei Jesus Sirach und im Buche der 
Weisheit erscheint sie, mehr oder weniger deutlich, als ein Wesen mit 
eigener Existenz (89-126). Ringgren untersucht sorgfältig den Ursprung 
dieser Vorstellung (126-149) und zeigt die Unhaltbarkeit der Theorien über 
Entlehnung aus der babylonischen, ägyptischen und iranischen Religion. 
[ ] Bei aller Parallelität zur Denkweise der vorderorientalischen Umwelt 
ist der Ursprung der alttestamentlichen Weisheitsvorstellung doch als 
genuin israelitisch zu betrachten, als die Konkretisierung einer göttlichen 
Eigenschaft (139f.); dieser Vorgang wurde erleichtert durch den Charakter 
der semitischen Sprachen mit ihrer geringen Unterscheidung zwischen 
Abstraktem und Konkretem (155-191). In der Ausgestaltung der Einzel¬ 
heiten hat aber u.a. die Opposition gegen fremde Religionen, so den Istar- 
und Isis -Kult (133-139, 143-146), unzweifelhaft eine Rolle gespielt. Neben 
sonstigen alttestamentlichen Hypostasen (149-157) werden noch das Wort 
(däbär bzw. memrä) (157-164) und der Geist (ruah) (165-171) behandelt. 
(Zu letzterem wäre jetzt noch zu vergleichen: Robert Koch, Geist und 
Messias [Wien 1950]. Man hätte hier gern auch wenigstens eine kurze 
Erwähnung der Spekulationen über das [647] «Angesicht» und den 
«Namen» Gottes gesehen, wenn diese auch schon nicht mehr zum eigent¬ 
lichen Thema der Untersuchung gehörten.) Wie abschließend festgestellt 
wird, hat der strenge Monotheismus der israelitischen Religion verhindert, 
daß aus diesen Hypostasenbildungen neue Gottheiten wurden; das Gleiche 
ist auch vom Islam zu sagen (192), aber die Kontroversen der frühislamischen 
Theologen über die göttlichen Attribute zeigen, daß man in diesen eine 
Gefahr für den Monotheismus sah (187-189). [ ] 

Daß das Kapitel über das vorislamische Arabien verhältnismäßig kurz 
ist (172-189), erklärt sich aus der Spärlichkeit des Materials. Immerhin 
enthält es manches Interessante. Ringgren behandelt hier auch das alte 
Südarabien, unterzieht die Ansichten von D. Nielsen einer eingehenden 
Kritik und stellt dann die Hypothese auf, daß 'Attar ursprünglich kein 
Venusgott, sondern ein Himmelsgott gewesen sei (173-177); dann wären 
vielleicht Wadd, «Liebe», und Nakrah (möglicherweise ein Blitzgott, der 
erschreckende Aspekt t AUars) als Hypostasen dieses Himmelsgottes anzu¬ 
sehen; oder Wadd wäre ein Kultname des Mondgottes, der den älteren 
Himmelgotts verdrängt hätte (181). Diese Hypothese ist beachtenswert; 
andererseits ist aber die Verbindung 'Attars mit dem Venusstern epigra¬ 
phisch doch besser begründet, als Ringgren annimmt h [ ] 


1 Vgl. darüber jetzt A. Jamme, LM 60 (1947) 57-147, bes. 85-100; G. Ryckmans, 
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Die Ansicht, daß der Hochgott *Attar ursprünglich bisexuell gewesen 
sei (176f., 186), ist nicht genügend begründet. [ ] Uber den Gott Waid 
wäre auch zu vergleichen: Johann Deäk, Die Gottesliebe in den alten semi¬ 
tischen Religionen (Eperjes 1914; Diss. Basel 1913), bes. 40-50. Für die 
Verbindung der Schlange mit Waid liegt näher als die von Ringgren 
angeführten Gründe (179 f.) der Umstand, daß die Schlange, die durch 
Häutung periodisch ihr Leben erneuert, auch anderweitig als Mondsymbol 
bekannt ist. 

Auf weitere Einzelheiten einzugehen, verbietet die Knappheit des Rau¬ 
mes; die bisherigen Ausführungen werden aber die große Bedeutung des 
Buches schon genügend gezeigt haben. Ringgren hat seine Untersuchung 
auf eine bedeutend breitere Basis gestellt als diejenigen Autoren, die vor 
ihm diesem Problem ihre Aufmerksamkeit zugewandt hatten; wenn auch 
manche Einzelheiten noch der Diskussion der Spezialisten überlassen wer¬ 
den müssen, wird sich seine Grundkonzeption doch wohl als richtig erwei¬ 
sen. Die große Bedeutung seiner Studie für die allgemeine Religionsgeschich¬ 
te kommt zum Ausdruck in den Schlußworten: «Thus we have obtained 
further confirmation of the conviction that the evolutionistic theory of a 
uniform development from belief in mana to monotheism does not hold 
good. The life of religion is of such variety that it cannot be contained in 
one formula. The course of development must be judged from case to case. 
But as a result of our investigation we may certainly maintain that the 
hypostatization of divine functions has played a considerable part in the 
origin and growth of polytheism» (193). 

Die Hypostasenbildungen, die Ringgren behandelt, sind keine bloßen 
künstlichen Konstruktionen theologischer Spekulation, wie man früher 
oft allzu generalisierend annahm (52, 60, 73), sondern gehen auf Grund¬ 
kräfte der religiösen Entwicklung zurück (vgl. 7f., 190-193). Die «Götter¬ 
spaltung» ist ebenso eine historische Wirklichkeit wie die «Göttervereini¬ 
gung», die man zeitweilig, im Zusammenhang mit Useners Theorie von 


II dio stellare neirArabia meridionale preislamica. Rendiconti deirAccademia Nazio- 
nale dei Lincei, Classe di Scienze morali, storiche e filologiche, Anno 345, Serie VIII, 
Vol. III, fase. 7-10, pp. 360-369, bes. 365-369. Die hadramautische Inschrift RES 
2693 ist wohl nicht in dem Sinne zu verstehen, daß *Attar als der Vater des Mondgottes 
Sin betrachtet würde (175 f.); vgl. dazu Ryckmans, a. a. O. 367 f. - Der Vollständigkeit 
halber wäre hier auch noch zu erwähnen: Hubert Grimme, Der Logos in Südarabien, 
in: Orientalische Studien, Theodor Nöldeke zum 70. Geburtstag gewidmet (Gießen 
1906) I 453-461, obwohl Grimmes Theorie nirgends Anklang gefunden hat (vgl. dazu 
die Belege: NZM 3 (1947) 138, Anm. 19). 
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«Sondergöttern» und «Augenblicksgöttern», zu stark berücksichtigt hatte 
(vgl. 8, 72). Die große religionsgeschichtliche Bedeutung der Hypostasen¬ 
bildung, die W. Schmidt bei Primitiven schon vielfältig festgestellt hatte 
(vgl. die Hinweise 192) [ ], wird hier auch für den Bereich der Hoch¬ 
kulturen bestätigt. 


ADDENDA ET CORRIGENDA 

2. Abschnitt, Z. 12: Cf. auch William Foxwell Albright, Von der Steinzeit zum 
Christentum (Bern 1949) 194f., 425f., Anm. 86-88. 

3. Abschnitt, Z. 8: Das schließt nicht aus, daß in Einzelheiten doch solche Einflüsse 
bestanden; cf. Othmar Keel, Die Weisheit spielt vor Gott. Ein ikonographischer Bei¬ 
trag zur Deutung des m e sahäqät in Sprüche 8, 30f. (Freiburg/Schweiz und Göttingen 

1974) . 

3 . Abschnitt, am Ende: Cf. Thomas O’Shaughnessy, The Koranic Concept of the 
Word of God (Roma 1948; dazu die Rezension: Anth 46 [1951] 645f.); ders., The De¬ 
velopment of the Meaning of Spirit in the Koran (Roma 1953; dazu die Rezension: 
Anth 53 [1958] 1037-1039). 

4. Abschnitt, Ende, mit Anm. 1: Die Annahme, daß *Attar im alten Südarabien (und in 
Ugarit) ursprünglich ein Himmelsgott war und erst sekundär mit dem Venusstern ver¬ 
bunden wurde, erscheint mir jetzt doch besser begründet als ich damals angenommen 
hatte. Cf. J. Henninger, Anth 71 (1976) 129-168, bes. 156-160, und die dort zitierte 
Literatur, bes. Andre Caquot, Le dieu 'Athtar et les textes de Ras Shamra. Syria 
35 (1958) 45-60. 

5. Abschnitt, Z. 2: Auch die Annahme einer ursprünglichen Bisexualität bzw. sexuellen 
Indifferenziertheit der Gottheit *Attar - Istar erscheint mir jetzt plausibler; cf. Anth 
71 (1976) 154-156 und die dort zitierte Literatur. 

Letzter Abschnitt, vorletzte Z.: Die Ausführungen von Wilhelm Schmidt über die 
«Absplitterungsgestalten» betrachte ich jetzt mit etwas größerer Zurückhaltung; cf. 
J. Henninger, Les f&tes de printemps chez les Semites et la Päque israelite (Paris 

1975) 187 mit Anm. 694 und 695, 199, und die dort zitierte Literatur. 
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[611] Gaster Theodor Herzel. Passover. Its History and Traditions. 
102 pp. in 8°. Withl3fig. London 1958. Abelard-Schuman. Price: 12s. 6d.) 

(1959) 


Der Zweck dieses, für weitere Kreise bestimmten Buches (cf. 10) wird 
einleitend mit folgenden Worten ausgesprochen: «This book tries... to teil 
the story of the festival not only in terms of the accepted tradition but also 
against the background of modern knowledge. It seeks to present to the 
inquiring layman the full story of what recent research has to say about 
the true origins of Passover, the parallels to it in various parts of the world, 
and the historical authenticity of the events which it commemorates» (9). 
Nach einem kurzen Einleitungskapitel «What Passover is» (13-15) wird in 
den [612] Kapiteln 2-4 (16-45) der Ursprung des Festes und in den fol¬ 
genden Kapiteln 5-11 (46-92) seine spätere Ausgestaltung im Judentum 
geschildert. Dabei werden, unter Benutzung der reichhaltigen Sammlung 
hebräischer Literatur in der Library of Congress, Washington (cf. 73), 
allerlei interessante Einzelheiten (Legenden, Lieder- und Gebetstexte, alte 
Bilder) über die Feier des Passahmahles gebracht. Auch das Passah der 
Samariter wird (nach einer authentischen Beschreibung aus dem 19. Jahrh.) 
geschildert (77-83). Dagegen wird auf die Umgestaltung der Idee des Oster¬ 
festes im Christentum nicht eingegangen. Ein Epilog, Literaturangaben 
und Index bilden den Abschluß (93-102). - Für die Leser dieser Zeitschrift 
ist naturgemäß die Behandlung der Ursprungsfrage von besonderem Inter¬ 
esse. Leider kann das religionsgeschichtliche Kapitel «How Passover 
began» (16-25) nicht befriedigen. Daß es ein vormosaisches Passah gegeben 
hat, und daß dieses zu «primitive seasonal rituals» (17) in Beziehung steht, 
ist zweifellos richtig, aber bei der näheren Erklärung sind sehr wesentliche 
Aspekte nicht berücksichtigt. Es wird auf die religiöse Bedeutung des 
Gemeinschaftsmahles, in Beziehung zur Gottheit (17-20), die apotropäi- 
sche Bedeutung des Blutstreichens (20f.) und die Idee des stellvertretenden 
Loskaufes (21 f.) hingewiesen. «Religious institutions rarely go back to one 
single motive» (21). Als «alternative view» wird dann noch die Erklärung 
angeführt, daß dieses Frühlingsfest ursprünglich eine Trauerzeremonie 
für den (zu Beginn der heißen Zeit sterbenden) Vegetationsgott gewesen 
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sein könnte (23-25). Wie aus der Bibliographie hervorgeht, stützt sich der 
Autor vorwiegend auf ältere religionsgeschichtliche Literatur (W. R. 
Smith, J. G. Frazer, S. I. Curtiss u.a.), in der wahllos Parallelen von 
überall herangezogen werden. (Es ist auch ganz im Sinne dieser Autoren, 
wenn im abschätzigen Ton von «magical hocuspocus» gesprochen wird 
[22], oder wenn Moses 5 Schwiegervater Jethro kurzerhand als «Schamane» 
bezeichnet wird [27; 35 heißt es «priest or shaman»]). Man vermißt völlig 
die Idee des Opfers der Erstlinge und die Berücksichtigung des spezifisch 
hirtennomadischen Charakters der Passahfeier. (Cf. L. Rost, Weide¬ 
wechsel und altisraelitischer Festkalender. ZDPV 66(1943)205-216; 
E. Dhorme, La religion des Hebreux nomades [Bruxelles 1937], bes. pp. 
58, 208, 210-212; auch sei es dem Referenten gestattet, auf weitere Mate¬ 
rialien hinzuweisen, die in seinen beiden Artikeln verarbeitet sind: Les 
fetes de printemps chez les Arabes et leurs implications historiques. 
RMP, N. S. 4(1950) 389-432, bes. 410-430; Zum Verbot des Knochen- 
zerbrechens bei den Semiten. Studi Orientalistici in onore di Giorgio 
Levi Deila Vida [Roma 1956] Vol. 1, 448-458). - Das 3. Kapitel «Israel 
in Egypt» (26-39) ist ein im großen und ganzen gut abgewogenes Expose 
(cf. bes. 291, 381, über den «historischen Kern» der biblischen Erzäh¬ 
lung). Es befremdet aber, wenn dann Moses 5 Bedeutung wie folgt um¬ 
schrieben wird: «Viewed in the light of Contemporary events, and with- 
out dogmatic preconceptions, the genius and achievement of Moses would 
seem to have lain in an inspired use of religion as a means of freeing his 
people» (34 [Hervorhebung von mir. J. H.]; cf. auch den Kontext 34-38, 
und 9, wo als Entwicklungsstadien der Idee des Passahfestes angegeben 
werden: physical freedom, social freedom und human freedom). Man fragt 
sich betroffen, ob hier etwa Moses (im Sinne der Aufklärungsphilosophie 
des 18. Jahrh.) als ein politischer Führer dargestellt werden soll, für den die 
«Erfindung» einer Nationalreligion nur ein Mittel zum Zweck gewesen wäre. 
Aber wenn der Autor auch dem traditioneller gerichteten Judentum fern¬ 
steht (nicht erwähnt ist z.B. Martin Bubers Buch über Moses), so ist 
es offenbar doch nicht seine Absicht, zu leugnen, daß für Moses ein echtes 
religiöses Erlebnis im Mittelpunkt stand. Dafür sprechen manche andere 
Wendungen, nicht zuletzt die Stelle im Epilog: «... Yet freedom is not mere 
independence, nor liberty mere licence. Freedom, says the Passover message, 
is redemption through God. It is not because they went out of Egypt that 
Israel became a free people; it is because they set their faces towards Sinai»(93). 


[Cf. jetzt: J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Semites et la Päque 
israelite (Paris 1975), bes. 51-77, 123-199.] 
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[957] Segal J. B. The Hebrew Passover. From the Earliest Times to 
A. D. 70. (London Oriental Series, 12.) xvi-294 pp. in 8°. London 1964. 
Oxford Univ. Press. Price: 42s. 


(1964) 


Vor gut 50 Jahren entwickelte Georg Beer in seiner Textausgabe des 
Mischna-Traktates Pesachim (Gießen 1912) seine Theorien über Ursprung 
und Sinn des israelitischen Passahfestes. Seitdem sind viele einschlägige 
Detailstudien erschienen, aber keine [958] Gesamtdarstellung mehr 
(vn) h Es war daher eine verdienstliche Aufgabe, die Forschungsergebnisse 
dieser 50 Jahre in einer Monographie zusammenzufassen. J. B. Segal 
tut dies auf Grund umfassender Vorstudien; sein Literaturverzeichnis - 
als Select Bibliography bezeichnet! - umfaßt 20 Seiten (leider wird darin 
bei Büchern nur das Erscheinungsjahr, nicht der Ort, und bei Zeitschriften¬ 
artikeln nur die erste, nicht die letzte Seitenzahl angegeben; im übrigen ist 
die Ausführung hier, wie im ganzen Buch, sehr sorgfältig, und Druckfehler 
sind selten). Daß die historische Entwicklung des Festes nur bis zum Jahre 
70 n. Chr. behandelt wird, ist von der Sache her begründet; mit der Zer¬ 
störung des Tempels wurde der Charakter des Passah wesentlich verändert. 
«Thereafter a new phase of its story opens - but it had become the Jewish, 
rather than the Hebrew, Passover» (266). 

Um die Geschichte und das Wesen des Passahfestes innerhalb des so 
umgrenzten Zeitraumes zu erhellen, werden in einem 1. Teil sämtliche 
(biblische und außerbiblische) Quellentexte zitiert, analysiert und kommen¬ 
tiert (1-77) und die verschiedenen Theorien über seinen Ursprung und seine 
Entwicklung in der Frühzeit ausführlich behandelt (78-113). In einem um¬ 
fangreicheren 2. Teil entwickelt der Verfasser seine eigene Theorie, die von 
weitverbreiteten Auffassungen vielfach abweicht. Danach gehörte das 
eigentliche Passah (Pesah) mit der Schlachtung des «Osterlammes» 1 2 von 


1 Das Buch von Th. H. Gaster, Passover (London 1958) war für weitere Kreise 
bestimmt und ist auch in mancher Hinsicht unbefriedigend (cf. Anth 54 [1959] 611 f.). 
[oben Nr. 15]. 

2 Der Autor weist mit Recht wiederholt darauf hin, daß dieser Ausdruck inadäquat 
ist, weil das Opfertier ebensogut ein Zicklein sein kann. Es gilt aber ausnahmslos, 
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Anfang an mit dem siebentägigen Fest der ungesäuerten Brote (Massöt) 
zusammen und hatte den Charakter eines Neujahrsfestes; als solches bestand 
es schon vor der Einwanderung in Kanaan (114-188). In den beiden letzten 
Kapiteln wird seine Entwicklung seit der Seßhaftwerdung im Zusammen¬ 
hang mit der Kultzentralisation und anderen Vorgängen behandelt (181- 
269, Zusammenfassung der Ergebnisse: 266-269). 

Die Stellungnahme zu den Thesen und Argumenten des Autors ist in 
erster Linie Sache der Alttestamentler; hier können lediglich einige metho¬ 
dologische und religionsgeschichtliche Aspekte hervorgehoben werden. 

Segal betont nachdrücklich (und wohl mit Recht), daß eine rein lite- 
rarkritische Betrachtung nicht zur Lösung der Probleme führen kann, denn 
man stößt immer wieder auf die Tatsache, daß literarisch spät angesetzte 
Texte, wie die Priesterschrift (P), unbestreitbar alte Elemente enthalten; 
daher sind alle Theorien, die einseitig von der literarischen Bezeugung 
ausgehen, zum Scheitern verurteilt (cf. 42, 70-77, 91 f., 114, 189f., 204). 
Aus einer umfassenderen kulturhistorischen Betrachtung ergibt sich viel¬ 
mehr, daß das Passahfest, wie es in Ex 12 und 13 beschrieben wird, die 
älteste Form darstellt (obwohl ein großer Teil dieser Texte der Quellschrift 
P zugeordnet wird); dafür sprechen u.a. solche altertümlichen Elemente 
wie die Vornahme von Blutriten durch Laien (cf. 75f., 77, 157-165, 184, 
190, 191, 192, 204). 

Mit Recht lehnt der Verfasser auch eine Reihe von Theorien ab, durch die 
vielfach die Erkenntnis des Wesentlichen beeinträchtigt wurde, wie die 
verschiedenen Etymologien (darunter auch akkadische und ägyptische, 
95-101), die Ableitung aus einem angeblichen früheren Opfer der mensch¬ 
lichen Erstgeburt (101 f.), usw. Dagegen wird für die Zeit vor der Einwan¬ 
derung in Kanaan auf das Vorkommen des Ackerbaus wohl doch zu viel 
Gewicht gelegt (93f.) 3 und dementsprechend der Nomadencharakter des 
Pesah zu wenig gewürdigt. Die Erklärung als Neujahrsfest (weitgehend 
im Sinne der [959] «Myth and Ritual »-Schule), so bestechend manche 


während der ganzen israelitischen Geschichte, daß nur ein Jungtier von Kleinvieh 
(sön) in Betracht kommt. In der Stelle Deut 16, 2, wo auch Rinder (bäqär) als Passah¬ 
opfer genannt werden (einer alten crux interpretum), kann Segal mit beachtenswerten 
Gründen eine Textverderbnis plausibel machen (cf. 204 f.). 

3 Auf die Frage nach der Wirtschaftsform der Hebräer vor der Landnahme in 
Kanaan, auf Grund der Patriarchenerzählungen der Genesis, gehe ich näher ein in einem 
Artikel «Zum frühsemitischen Nomadentum»; dieser wird voraussichtlich Anfang 1966 
in Budapest erscheinen (in einem Sammelwerk über eurasiatisches Nomadentum). 

[Cf. jetzt: J. Henninger, Zum frühsemitischen Nomadentum. In: Viehwirtschaft 
und Hirtenkultur. Ethnographische Studien, hrsg. von L. Földes, unter redaktioneller 
Mitwirkung von B. Gunda (Budapest 1969) 33-68, bes. 44-57.] 
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Argumente erscheinen mögen, muß eine Reihe von Elementen einfügen, 
für deren Annahme nur schwache Gründe vorliegen. 

Das ganze Problem ist inzwischen auch von R. de Vaux in gedrängter, 
aber klarer Form behandelt worden 4 ; er hebt die typisch nomadischen 
(bzw. halbnomadischen) Züge des Pesah hervor und hält an seiner ursprüng¬ 
lichen Unabhängigkeit vom Massö^-Fest nach wie vor fest, während er 
Segals Deutung als Neujahrsfest ablehnt. Es kann jedem Leser überlassen 
werden, die Ausführungen der beiden Autoren zu vergleichen und ihre 
Argumente gegeneinander abzuwägen. Wenn neben den Texten des Alten 
Testamentes und den Dokumenten aus dem alten Orient auch die Ethnologie, 
speziell die Vergleichung zwischen semitischen und anderen Nomaden, 
entsprechend gewertet wird, scheint die Deutung von de Vaux den Vorzug 
zu verdienen 5 . 

Dabei bleibt bestehen, daß Segals Studie ein Werk von großer Bedeu¬ 
tung ist; die reiche Materialsammlung macht dieses Buch zu einem wert¬ 
vollen Arbeitsinstrument, und die kritische Durcharbeitung dieser Doku¬ 
mentation wirkt überaus fördernd und anregend, auch da, wo man sich den 
Auffassungen des Autors nicht anschließen kann. 


4 R. de Vaux, Les sacrifices de TAncient Testament (Cahiers de la Revue Biblique, 
1, Paris 1964), bes. I. Le sacrifice pascal (7-27; kurze Stellungnahme zu Segal a. a. O. 
27, note 1). 

5 In einem wichtigen Detail stimmt de Vaux mit Segal überein, nämlich darin, 
daß das Pesah kein Opfer der Erstlinge der Herden gewesen sei (Segal, 103-105, 181 f.; 
de Vaux, 11, 19f., 22). Zur Klärung des Fragestandes sei aber folgendes bemerkt: 
1. Zweifellos enthalten die Texte des Alten Testamentes keine Vorschrift darüber, daß 
das Passahlamm das Erstlingstier einer Herde sein müsse. 2. Die im Pentateuch kodifi¬ 
zierten Gesetze über den Erstlingswurf des einzelnen Muttertieres sind unvereinbar mit 
seiner Opferung an einem festen Datum, weil sie ja die Opferung am 8. Tage vorschrei¬ 
ben (cf. aber Segal, 104f.). 3. Wenn man aber den ganzen Komplex der Hirten-Früh- 
lingsfeste in seiner weiten Verbreitung in Betracht zieht, bei denen die Opferung von 
Jungtieren (und bei den heutigen Arabern gerade auch vom Erstlingswurf der Herde) 
eine so große Rolle spielt, ist die Annahme plausibel: Auch in frühsemitischer Zeit hat 
es ein Hirten-Frühlingsfest mit Opferung des Erstlingswurfes der Herde gegeben; 
darauf geht das vormosaische Passah zurück. Ein direktes Zeugnis dafür gibt es frei¬ 
lich nicht, aber aus den Pesah -Riten wie auch aus den altarabischen Ragab-O-piern 
lassen sich eine Anzahl Indizien dafür gewinnen. (Statt von«arguments de convenance», 
wie de Vaux, a. a. O. 11, note 1, würde ich lieber von «convergence de probabilites» 
sprechen.) Cf. zum Ganzen J. Henninger, Les fetes de printemps chez les Arabes et 
leurs implications historiques. RMP, N. S. 4 (1950) 389-432 (bes. 402-405, 416f., 420f., 
428^4-30); ders., Über Frühlingsfeste bei den Semiten. In Verbo Tuo. St. Augustin 1963 
(cf. Anthropos 59 [1964] 6661), 375-398 (bes. 376-378, 384-386, 3901, mit den zugehö¬ 
rigen Anmerkungen am Schluß des Artikels); [ferner jetzt: J. Henninger, Les fetes de 
printemps chez les Semites et la Päque israelite (Paris 1975), bes. 51-77, 95-98,123-199]. 
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ABKÜRZUNGEN 


AASOR 

AD 

AF 

AfA 

AfO 

AGWG 

AIEOA 

AJSL 

AKM 

ANET 

Anth 

AP 

APAW 
ARAI 
Ar Or 
ARW 
AS 


BASOR 

Bib 

BIE 

BIFAO 

BiOr 

BRAH 

BSG 

BSO(A)S 

BZ 

BZAW 

CBQ 

CRAIBL 

CRSER 


The Annual of the American 5chool of Oriental Research 
Arabia Deserta (Alois Musil, New York 1927) 

Arabia Felix (Bertram Thomas, London 1932) 

Archiv für Anthropologie 
Archiv für Orient-Forschung 

Abhandlungen der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen 
(Phil.-hist. Klasse) 

Annales de lYnstitut d’Ftudes Orientales d'Alger 
American /ournal of Semitic Fanguages and Literatures 
Abhandlungen für die Funde des Morgenlandes 

Ancient Aear Fastern Fexts Relating to the Old Testament (James B. 
Pritchard [edit.], Princeton, N. J. 2 1955) 

A^Aropos 

Arabia Fetraea (Alois Musil, 3 Bde., Wien 1907-1908) 

Abhandlungen der Preußischen Akademie der Wissenschaften 
Actes de la Rencontre Assyriologique Internationale 
Archiv Orientälnf 
Archiv für Religions-Wissenschaft 

Arbeit und Sitte in Palästina (Gustaf Dalman, 7 Bde., Gütersloh 
1928-1942) 

Bulletin of the American Schools of Oriental Research 
Bibhca 

Bulletin de lYnstitut d'Fgypte 

Bulletin de lYnstitut Fran 9 ais d'Archeologie Orientale 
Bibliotheca Orientalis 

Boletln de la Real Academfa de la Bistoria 
Bulletin de la Societe de Geographie 
Bulletin of the School of Oriental (and African) Studies 
Biblische Zeitschrift 

Beihefte zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 
Catholic Biblical Quarterly 

Comtes rendus de YA cademie des Inscriptions et Beiles-Yettres 
Comptes rendus de la Semaine d’Fthnologie Religieuse 
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DBS 

DHGE 

DLZ 

DTC 

EI 


ERE 

ESE 

FL 

GAL 


GJ 

Gl 

HUCA 

HWDA 


IAE 

JA 

JAOS 

JASB 

JBL 

JDAI 

JESHO 

JKF 

JLM 

JNES 

JPOS 

JRAI 

JRAS 

JRGS 

JSA 

JSOR 

JSS 

LM 

LThK 

MAGW 

MO 

MPG 


Dictionnaire de la Bible, Supplement 
Dictionnaire d’Distoire et de Geographie ecclesiastiques 
Deutsche Literatur-Zeitung 
Dictionnaire de Theologie Catholique 

Enzyklopädie des Islam ^Leiden 1913-1938) 

Encyclopaedia of Jsläm ( 2 Leiden and London 1960 ff.) 

[wenn die französische Ausgabe zitiert ist, ist dies eigens angegeben] 
Encyclopaedia of Religion and Ethics 
Ephemeris für semitische Epigraphik 

Eolk-Lore 

Geschichte der arabischen Litteratur (Carl Brockelmann, Bd. 1 : 
Weimar 1898; Bd.2: Berlin 1902; 3 Supplementbde. Leiden 1937, 
1938 und 1941) 

Geographical Journal 
G/obus 

Debrew Bnion College Annual 

Handwörterbuch des deutschen Aberglaubens (Hanns Bächtold- 
Stäubli, 10 Bde., Berlin und Leipzig 1927-1942) 

Internationales Archiv für Ethnographie 

/ournal Asiatique 

Journal of the American Oriental Society 

The Journal of the Anthropological Society of Bombay 

Journal of Eiblical Literature 

Jahrbuch des Deutschen Archäologischen Instituts 

Journal of the Economic and Social History of the Orient 

Jahrbuch für Äleinasiatische Forschungen 

Jahrbuch des Linden-Museums 

Journal of iVear Eastern Studies 

Journal of the Palestine Oriental Society 

Journal of the Royal Anthropological Institute 

Journal of the Royal Asiatic Society 

Journal of the Royal Geographie Society 

Journal de la Societe des Africanistes 

Journal of the Society of Oriental Research 

Journal of Semitic Studies 

Le Museon 

Lexikon für Theologie und Eirche 

Mitteilungen der Anthropologischen Gesellschaft Wien 
Le Monde Oriental 

Jacques-Paul Migne, Ratrologia Graeca 
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MPL 

MSOS 

MUSJ 

MV(Ä)G 

MW 

NGWG 

NZM 

ÖMO 

OLZ 

Or 

PEFQS 

PELOV 

PJb 

PPEA 

PQS 

PRGS 

RA 

RAss 

RB 

RCAJ 

RdM 

REI 

RES 

RGG 

RH 

RHR 

RMM 

RMP 

RR 

RS 

RSO 

RW 


SAV 

SB(K)AWW 

SE 

SI 


Jacques-Paul Migne, Patrologia Patina 
Mitteilungen des Seminars für orientalische Sprachen 
Melanges de h t/niversite Saint-/oseph 

Mitteilungen der Forderasiatischen (bzw. Vorderasiatisch-Ägyptischen) 
Gesellschaft 

The Moslem [seit 1948: Muslim] PForld 

Aachrichten von der Königlichen Gesellschaft der Wissenschaften zu 
Göttingen 

Neue Zeitschrift für Missionswissenschaft 

Österreichische Monatsschrift für den Orient 
Orientalistische Literatur-Zeitung 
OHentalia 

The Palestine Exploration Pund Quarterly Statement 
Publications de l'Ecole des Langues Orientales Fivantes 
Palästina-/ahrbuch des Deutschen Evangelischen Instituts für Alter- 
tumswissenschft des Hl. Landes zu Jerusalem 

Publications of the Princeton Expedition to ^4byssinia (Enno Litt- 
mann, 4 voll., Leiden 1910-1915) 

The Palestine Quarterly Statement 
Proceedings of the Poyal Geographical Society 

Pevue dMssyriologie 
Peallexikon der ^4ssyriologie 
Pevue Piblique 
Poyal Central ^4sian /ournal 

Die Peligionen der Menschheit (Christel Matthias Schröder [edit.], 
Stuttgart 1960 ff.) 

Pevue des Etudes /slamiques 

Pepertoire d’Epigraphie Semitique 

Die Peligion in Geschichte und Gegenwart 

Pevue Historique 

Pevue de THistoire des Peligions 

Pevue du Monde Musulman 

Pevista do Museu Paulista 

Peview of Peligions 

Pevue Semitique 

Pivista degli Studi Orientali 

Peligionswissenschaftliches PFörterbuch (Franz König [edit.], Wien 
1956) 

Schweizerisches Archiv für Folkskunde 

Sitzungsberichte der (Kaiserlichen) Akademie der Wissenschaften in 
Wien 

Südarabische Expedition 
Studia /slamica 
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SNR 

SO 

SPAW 

SVT 

SWJA 

TBGS 

TLZ 

TZ 

UdG 


VKARG 

VT 

WB 

WdM 

WI 

WVM 

WZKM 

ZA 

ZAW 

ZDMG 

ZDPV 

ZfE 

ZRGG 

ZRW 

ZS 


Sudan Notes and Records 
Studia Orientalia (Helsingfors) 

Sitzungsberichte der Preußischen Akademie der PFissenschaften 
(Phil.-hist. Klasse) 

Supplements to Fetus Testamentum 
Southwestern /ournal of Anthropology 

Transactions of the Bombay Geographical Society 
Theologische Literatur-Zeitung 
Theologische Zeitschrift 

Der Ursprung de r Gottesidee (Wilhelm Schmidt, 12 Bde., Münster i. W. 
1912-1955) 

Verhandlungen des .Kongresses für Allgemeine Religionsgeschichte 
Fetus Testamentum 

Wiener Beiträge zur Kulturgeschichte und Linguistik 

PFörterbuch der Mythologie (H. W. Haussig [edit.], Stuttgart 1965ff.) 

Die PFelt des Islams 

Wiener Fölkerkundliche Mitteilungen 

Wiener Zeitschrift für die Kunde des Morgenlandes 

Zeitschrift für Assyriologie 

Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 
Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft 
Zeitschrift des Deutschen Palästina-Vereins 
Zeitschrift für Pthnologie 

Zeitschrift für Peligions- und Geistesgeschichte 
Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft 
Zeitschrift für Semitistik 


336 



NAMEN- UND SACHREGISTER 


Einfache Zahlen verweisen auf den Text, A. verweist auf Anmerkungen oder Addenda. 
Kursiv gesetzte Zahlen bedeuten, daß der ganze betreffende Abschnitt dieses Thema 
ex professo behandelt. Arabische Wörter mit dem Artikel al- sind unter dem Anfangs¬ 
buchstaben des Substantivs eingeordnet. 


Abendstern s. Venussterngottheit 
Abessinien 110 A. 30, 115 A. 187, 141 

Abwehrmaßnahmen 265, 269; s. auch ginn (Abwehrmaßnahmen gegen) 

Ackerbau, Ackerbaukultur 36, 45 A. 40, 77 A. 98, 161 A. 255, 163, 186, 192, 2251, 
232 A. 97 und 98; s. auch Seßhafte 

Ägypten 16 A. 29, 22, 55, 60 A. 29, 85 A. 139, 97, 109 A. 21, 110 A. 29, 1211, 148 
A. 177, 1621, 264 A. 48, 272 A. 44, 298 A. 65, 3131, 324 
Äthiopien s. Abessinien 
'afrit 129 A. 57, 138 A. 114 
ahl al- ard s. Unterwelt 

Ahnenkuit 18, 221, 24, 30, 41, 170-188, 233, 251 A. 103 
Akkader s. Assyrien, Babylonien, Mesopotamien 
Alilat 75, 217 A. 17; s. auch al-Lät 

Alläh vor dem Islam 18, 251, 30, 72, 150 A. 188, 151, 153, 164, 2001, 268, 274 A. 70 
Altar 192, 2231, 246 A. 44 

Altes Testament 7, 38, 42^47, 92 A. 166, 114 A. 166, 136, 165 A. 2, 216, 229 A. 88, 
275-285 passim, 2901, 310 A. 13, 324-327: s. auch Israeliten 
Androgynie s. Doppelgeschlechtigkeit 

Animismus 17, 30, 39 A. 20, 118-121, 160-162, 165, 265 A. 51; s. auch Geisterglaube 
Aphrodite 80-88 passim 
Aphrodite Urania 75 

'aqiqa 2881, 296, 3021, 312-314, 318 A. 12 

Araber, neuzeitliche 221, 431, 61-64, 96-106, 115-117, 123-141, 1651, 172, 173 
A. 12, 174-183, 187 A. 12, 190-196, 262-264, 269 A. 7, 271 A. 39, 2751, 288- 
290, 293 A. 35, 296 A. 52, 300 A. 68 und 70, 307-317 passim; s. auch Beduinen 
Araber, vorislamische 7, 11-33 , 37—41, 55-61, 64-96, 107-115 passim, 118-123, 141- 
156, 166-169, 171-174, 182-188, 190, 194-203, 212-214, 254-274 passim, 286- 
288, 293 A. 35, 294-304; s. auch Südarabien 
Arabia Deserta s. Hegäz, Negd, Syrien 
Arabia Felix s. Südarabien (vorislamisches) 


22 
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Arabia Petraea 96, 98, 99 A. 203, 102 A. 229, 103, 124 A. 20, 134, 275 f., 290 A. 24 
arabische Literatur 12-15, 18 A. 36, 65-72, 104, 108 A. 12, 141-143, 217, 218 A. 17, 
256 f., 260; s. auch Astronomie, Islam, Poesie 
Aramäer, Aramäisch 22, 29, 72, 89 mit A. 154, 93, 115 A. 168, 158 f., 167 A. 191-204, 
168 A. 239, 232 A. 98; s. auch Syrien 
Archäologie 232 A. 99, 240 A. 129, 241 A. 7, 253 A. 129 
Aromata s. Weihrauch 
Arsü 76 A. 93, 92 A. 163, 114 A. 164 
asnäm s. Idole 

Assyrien 881, 91 A. 158, 93, 292 
Assyriologie s. Mesopotamien 
f Astarte 91, 93, 231 A. 96 

Astralkult 13, 18, 25, 30, 33 A. 73, 37, 56, 110 A. 47, 231-233, 250f. A. 94-100, 319-323 
Astrologie 63 A. 40, 65, 103, 107 A. 1, 115 A. 185 

Astronomie, gelehrte 55, 58, 61 A. 33, 63 A. 40, 64 mit A. 41, 98 A. 194, 99 A. 199, 
1071 A. 1-3 

Asylrecht 172, 258, 271 A. 34 

* Atar , *Atarsamain 89, 93, 114 A. 152-153, 115 A. 168 
*Atargatis 291 

'Attar 911, 231 A. 96, 232 A. 97, 252 A. 107, 325-327 
Ausän 215, 251 A. 103 
Ausgrabungen s. Archäologie 

Azizos (al-Aziz) 92 A. 163-164, 94, 114 A. 164, 115 A. 175 


Ba'alsamin 89 A. 154 

Babylonien 55, 57 A. 11, 77 A. 97-98, 78, 89 A. 154, 931, 101 A. 222, 222 A. 33, 
229, 292 

Bäume (und Sträucher) 130, 1321, 1381, 144, 146, 164 A. 268, 287, 290 A. 24 
Bauern s. Ackerbau, Seßhafte 
Bauopfer 137, 141, 1501 

Beduinen 11-33, 561, 96-103, 127, 1311, 139-141, 161-164, 2751; s. auch Halb¬ 
beduinen, Kamelzüchter, Nomaden 
Beltis 81 

Berber s. Nordafrika 
Beschneidung 239, 284, 303 
Besessenheit 135, 147 f. 
betyle s. Steine (sakrale Bedeutung) 

bewegliche Heiligtümer 16, 38, 179-182, 263, 264, 272 A. 42 und 44 

Bilqis (Königin von Saba) 67, 117 A. 60 

Bisexualität s. Doppelgeschlechtigkeit 

Blutriten 193, 198, 276 A. 2, 3081, 310 A. 5, 331 

böser Blick 265, 269 

Brandopfer 2241, 246 A. 50-52 

Brunnen s. Quellen 

Bundeslade 38, 39 A. 20 

Bundesschließung, Bundeserneuerung 226 A. 63, 248 A. 70, 275-285 passim, 316 
byzantinische Autoren 82-88 
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Christen, Christentum, christliche Autoren 19, 80-88, 113 A. 124-127, 136, 152, 159, 
230 A. 93, 250 A. 93, 252 A. 107, 320 

Dämonen s. Geisterglaube 
David s. Judentum 

Desakralisation 2951, 299 A. 66, 301-304, 306 A. 72a 
deus otiosus 26, 30, 150 A. 188, 200 

Doppelgeschlechtigkeit 90-92, 94, 114 A. 158 und 162, 325-327 
Du 3 s-Sarä, Dusares 87, 113 A. 144, 244 A. 17 
Dynamismus s. Kraftglaube 

Eid s. Schwur 

Eisen als Abwehrmittel 135 A. 92, 167 A. 186, 169 A. 92 
3 El ( 3 Il) 18, 401, 160, 252 A. 107 

Eliminationsriten 280 A. 12, 307-310, 314-318; s. auch ginn (Abwehrmaßnahmen 
gegen) 

Engel 125, 132, 139, 154, 166 A. 75 
en-si 249 A. 74 

Entwicklungstheorien 171, 20-26, 29, 341, 381, 111 A. 76, 118-121, 151-153, 160- 
165, 167 A. 191-204, 1701, 183, 184 A. 83, 2011, 265 A. 51, 298-301, 3131, 
326-329 

Epigraphie s. Keilschriftliteratur, lihyänische, safaitische, südarabische, thamudische 
Inschriften 
Eponymen 249 A. 83 
Erdmutter s. Mutter Erde 
Erdrosselung, rituelle 307-310 
Erstlinge s. Primitialopfer 
Erwürgung s. Erdrosselung 
Ethik 19, 30 A. 100, 32 A. 50, 33 A. 100, 135, 183 
Eudaimon Arabia s. Südarabien (vorislamisches) 

Evolutionismus s. Entwicklungstheorien 
Exorzismus s. Besessenheit 

fedü 275 

Fellähm s. Seßhafte 

Feste 271, 177, 198; s. auch Frühlingsfeste, Wallfahrten 
Fetischismus 17, 201, 38f. 

Feuer, Aufenthaltsort der ginn 125 A. 23, 137 A. 100 
Feuer im Kult s. Brandopfer, Weihrauch 

Fixsterne 58-72 passim, 96-110 passim, 115-117 passim; s. auch Sirius 
Frau, kultische Funktionen 29, 228-230, 235, 250 A. 86 
Frühlingsfeste 271, 2671, 270 A. 30, 328-332 

Gähiliya (Unwissenheit, Barbarei) s. Araber (vorislamische) 

Gamharat an-nasab s. Genealogien 
Gebet 26, 225, 304, 311-318 
Geflügelopfer 1391, 191 

Geisterglaube 118-169, 221 A. 30, 233, 314-316; s. auch ginn 
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Gelübde 194, 196, 199, 225, 287, 2891, 296, 300, 301 

Genealogien 41 A. 28, 67 A. 62, 73 A. 85, 111 A. 62, 112 A. 85, 179-181, 244 A. 17 

geschichtliches Weltverständnis 41^47 

Gewittergott s. Wettergottheiten 

ginn, Allgemeines 17, 211, 24, 28, 30, 118-169 passim 

-Ursprung 125 

-unsichtbar 1261, 143 

-Körperlichkeit, Nahrung 1261, 140, 143 f. 

- - Geschlechtlichkeit 1261, 134, 140, 143, 169 A. 265 

- - Aufenthaltsorte 125 A. 27, 129-133, 1371, 140, 145-147, 163 f. 

-Erscheinungsformen 127-129, 1311, 1441, 157 

- - Wirkungen 1341, 147-150, 167 A. 178 
-Abwehrmaßnahmen 135-137, 1401, 150 f. 

- - Kult 137-141, 151-153, 156 
Gräber s. Ahnenkult, Totenkult 

Griechen, Griechisch 55, 61, 63, 1561, 217, 243 A. 17; s. auch byzantinische Autoren, 
Hellenismus, Herodot 
Öül(a) 128, 130, 145 

«Haaropfer» s. Haarschur, rituelle 
Haarschur, rituelle 286-306 
Haartracht 296 A. 52, 303 A. 81, 306 A. 52 
hadlt s. Islam 

Hadramaut 215, 228, 232 A. 99, 249 A. 73; s. auch Südarabien 
hagg s. Mekka, Wallfahrten 

Halbbeduinen, Halbnomaden 41^1-6, 137, 141; s. auch Arabia Petraea, Jordanien, 
Palästina, Syrien 

Hamiten 238, 253 A. 115; s. auch Ostafrika 

Handel, Handelskolonien 89, 216, 222 A. 33, 228 A. 84, 242 

haram (heiliger Bezirk) 62, 64, 2561, 264, 271 A. 34, 274 A. 70 

Harrän 691, 106, 111 A. 75, 117 A. 244, 221 A. 32, 234 A. 105, 317, 318 A. 28 

Haushuhn 1391, 147 A. 167, 157 

Hegäz (Higäz) 72-79 passim, 82, 89, 94 A. 175, 124 A. 20, 139, 1731, 1751, 307-309; 
s. auch Mekka 

Heilige, islamische 23, 431, 125, 136, 137, 177-179, 1821, 196, 2891 
Heiligkeit, unpersönlich 18, 183, 184 A. 83 
Hellenismus 92 A. 163-164, 141, 1561 

Herodot 75 mit A. 92, 112 A. 92, 217 A. 17, 222 A. 33, 243 A. 17 

Heroenkult s. Ahnenkult 

Heros eponymos s. Ahnenkult 

Herrscher s. Königtum, mukarrib 

Heuschrecken 60 A. 27, 103, 109 A. 27 

Hierapolis 2911 

Hierodulen 228-230 

himä 27, 146 A. 161, 172, 256-258, 2631, 265 A. 51, 268; s. auch Tierweihe (unblutige) 

- - , profanes 257 A. 7, 265 A. 51, 269 A. 7 

Himmel, Himmelsgott 351, 266-268, 279, 321 f., 325-327; s. auch Hochgott 
Himmelsgottheit, doppelgeschlechtige 911, 325-327 
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Himyar 661, 70, 218 A. 17, 230 A. 93, 244 A. 17 
Hira 71 A. 79, 81, 87, 111 A. 79, 271 A. 39 
Hirtenkulturen s. Nomaden 

Hochgott (Höchstes Wesen) 18, 251, 30, 351, 401, 160, 252 A. 107, 3211, 324 
Hypostasenbildung 30, 33 A. 99, 92, 324-327 

Iblis s. Teufel 

Idole 24, 67, 70, 71 A. 78, 81 A. 118, 83-87, 111 A. 76, 197, 287 
Ilat s. al-Lät 

Indien 55, 2391, 312-314 

Initiationsritus 221 A. 30, 296, 302-304 

Inspiration durch ginn 28, 1481, 164 A. 268, 167 A. 178 

Iran 45, 46 A. 47, 55 A. 3, 147 A. 167, 238 A. 121 

Träq 1231 mit A. 18-19, 238 A. 121 

Isis 85 A. 139 

Islam 12, 14, 19, 23-25, 30, 32 A. 49, 43, 55, 631, 70 A. 76, 79, 83-88, 103, 109 A. 27, 
111 A. 76, 125, 1351, 1411, 143 A. 137, 145 A. 149, 149, 151, 153-156, 160, 168 
A. 205 und 211, 1721, 176, 1821, 185 A. 83, 187 A. 3, 190, 1921, 195, 200 A. 20, 
253 A. 113, 2561, 272 A. 44, 287-289, 299 A. 67, 303 A. 82, 311-318 , 325, 327; 
s. auch Heilige (islamische), Koran, Mohammed, Wallfahrten 
Israeliten 7, 38, 42-47, 92, 160, 185, 2901, 293, 2951, 299 A. 66, 324-332; s. auch 
Altes Testament, Judentum 
Istar 901, 93, 231 A. 96 

Jägerkultur 35, 46 A. 43 

Jagd, sakrale 226 A. 63, 247 A. 63, 261 A. 34 

Jahwe 7, 104, 106, 276-279 

Jemen s. Südarabien 

Johannes von Damaskus 82-84, 87, 113 A. 125-127 
Jordanien 124 A. 20, 178, 2751, 280; s. auch Arabia Petraea 
Judentum 136, 141, 185 A. 83, 252 A. 107, 3281 

Ka'ba 69 A. 66, 70 mit A. 76, 82-88, 111 A. 76, 185 A. 83, 274 A. 44, 303 A. 83 
kabir 228 

kähin 281, 1481, 164 A. 268 

Kalender 641, 97, 98 A. 194, 101-103, 110 A. 45, 115 A. 184 und 187, 116 A. 222, 
225, 245 A.59 

Kamelzüchter 43, 44 A. 38, 200 A. 20, 245 A. 43 
Kanaan, Kanaanäer s. Palästina 
Kannibalismus 221 A. 32 
Kaukabtä 81 f. 

Keilschriftliteratur 881, 91 A. 158, 159, 162, 216, 219, 222 A. 33, 244 A. 17, 271 
A. 39, 292 A. 33, 293 A. 35, 314-318 
Kinderopfer s. Menschenopfer 
Kitäb al-asnäm 12-14 
Knochenzerbrechen, Verbot 27 

Königtum 2271, 233 A. 103, 248 A. 70 und 73, 249 A. 74, 251 A. 103 
kohen 29 
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Kolonisation s. Handelskolonien 
Kometen 100, 102 

Koran 25, 671, 70, 72, 94 A. 173, 115 A. 173, 143 A. 137, 148 A. 176, 1511, 168 A. 205, 
171 A. 3, 187 A. 3, 256 mit A. 4, 258-260, 270 A. 22-30, 274 A. 70; s. auch Islam, 
Mohammed 

Kraftglaube 38 A. 20, 165, 2931, 297, 299 
Krankheiten, von Geistern verursacht 135, 1471, 314-316 

Kult, Allgemeines 26-30, 1201, 151-153, 171-186, 224 A. 47, 2351; s. auch Ahnen¬ 
kult, Altar, Astralkult, bewegliche Heiligtümer, Gebet, Geisterglaube, Heilige 
(islamische), Opfer, Sternkult, Wallfahrten 
Kuschiten s. Ostafrika 

Lahmiden s. Hlra 

al-Lät 72, 74-78, 941, 1121 A. 82-94 passim, 213 A. 3 
lawi'än , lawi’atän («Leviten») 2281, 249 A. 84-88 
Lebendigbegraben neugeborener Mädchen 76 A. 97, 259 
Libationen s. Milch, Wein 
lihyänische (lihyanitische) Inschriften 75, 216 

Literatur s. arabische Literatur, byzantinische Autoren, Keilschriftliteratur 
Lokalgottheiten 24, 32 A. 69, 2001; s. auch Polytheismus 
lu-gal 227, 249 A. 74 

Mädchentötung s. Lebendigbegraben 
Maghreb s. Nordafrika 

Magie 28, 190 mit A. 5, 191, 2011, 250 A. 86, 282 A. 19, 297-299, 305 A. 37, 307-310 

magnün s. Besessenheit 

mahmal 272 A. 44 

Ma'in 213, 2161, 2231, 228, 233 

Manät 72-74, 112 A. 85 

Manichäismus 19 

Manismus 18, 170 

Meer 1381 mit A. 115-116, 166 A. 115 

Mekka 24 A. 69, 25, 62, 64, 72, 79, 82-88, 111 A. 76, 113 A. 124, 152, 168 A. 205, 
1731, 187 A. 14, 1921, 220 A. 27, 257, 272 A. 44, 274 A. 70 und 44, 287, 303 
A. 83, 3111; s. auch Ka'ba 

Menschenopfer 81, 111 A. 75, 184 A. 82, 197, 200 A. 18, 221, 245 A. 32, 282 A. 19, 
285 A. 19, 295, 300, 306 A. 68, 315 A. 16 
merkab s. bewegliche Heiligtümer 

Mesopotamien 7, 79-82, 88-91, 93, 109 A. 21, 1591, 162, 165 A. 2, 2131, 227, 233 
A. 100, 249 A. 74, 292 mit A. 33, 314-318, 324 
Milch 261, 192, 197, 258, 264, 270 A. 22 
Minäer s. Ma'In 
Moab s. Jordanien 

Mohammed 14, 31 A. 19, 641, 83, 88, 149 A. 178, 153-155, 274 A. 70, 298 A. 64; 

s. auch Koran 
Monatsnamen s. Kalender 

Mond, Mondgottheit 56 A.6, 59, 64, 661, 73 A. 84, 771, 851, 108 A.6, 109 A.23, 113 
A. 102, 220 A. 26, 221 A. 32, 231-233, 251 A. 99-100, 319-323; s. auch Astralkult 
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Monimos (Mun'im) 92 A. 163-164, 114 A. 164 
Monotheismus 18, 26, 34f., 43, 47 A. 49, 67, 70, 120, 2351 
Morgenstern s. Venussterngottheit 
mukarrib 2271, 248 A. 70 und 73 
muruwwa 19 

Mutter Erde, Muttergöttin 36, 76 f. 

Mutterrecht 36, 296 

Mythen 24, 149 A. 179, 2841, 294; s. auch Sternmythen 

Nabatäer 76, 77 A. 100, 113 A. 144, 174 A. 14, 243 A. 17: s. auch Petra 

Nacktheit, rituelle 230 A. 93, 250 A. 93, 301, 306 A. 73 

Namen s. Personennamen, theophore Namen 

Näzir 2901, 2951, 299 A. 66, 306 A. 72a 

Negd 62, 82, 881, 124 A. 20, 139, 175, 265 A. 7 

Neger s. Schwarzafrika 

Negev s. Palästina 

Neujahrsfest 3311 

«Nilus-Bericht» 81, 90 A. 155, 113 A. 120, 221 A. 32, 308 A. 5, 310 A. 5 
Nomaden 34-47, 183, 186, 2021 A. 23, 232 A. 97, 264, 266-268, 329, 3311; s. auch 
Beduinen 

Nordafrika 1211, 298 A. 65, 3131 

Nord- und Zentralasien 44 A. 38, 2021, 2661, 273 A. 58, 309 mit A. 12, 310 A. 12 
Nordsemiten s. Mesopotamien, Semiten (Allgemeines), Syrien, Ugarit 

Oasen, Kulte in 151, 881, 139, 264 
‘Oman s. Südostarabien 

Opfer 23, 26-28, 81, 137-141, 1501, 156, 1761, 179, 189-203, 204-253, 258, 260-262, 
266-268, 275, 277 A. 3, 282, 286-288, 2941, 3001, 303 A. 82, 305 A. 41, 306 
A. 71b, 311-318 ; s. auch Brandopfer, Geflügelopfer, «Haaropfer», Menschenopfer, 
Primitialopfer, Sühnopfer, Weihrauch 
Orakel 226, 247 A. 56; s. auch Wahrsagerei 
Orotal(t) 217 A. 17, 243 A. 17 

Ostafrika 61, 238-240, 247 A. 63, 266 A. 58, 269 A. 7, 309 mit A. 11, 310 A. 11 
Osterfest s. Pesah 

Palästina 80, 82, 93, 97-99, 103, 123, 125, 127 A. 40, 129, 138 A. 115, 146, 163 A. 262, 
166 A. 75, 169 A. 239, 173 A. 12, 178, 185, 195, 2891, 2921, 314 
Palmyra 76, 77 A. 99-101, 92 A. 163, 112 A. 85, 152, 1581, 168 A. 239 
Panbabylonismus 16 f. 
pa-te-si 227; s. en-si 
Persien s. Iran 

Personennamen, von Sternen genommen 57, 58 A. 17, 98, 100 A. 206, 109 A. 21, 115 
A. 187, 116 A. 197 
Pesah 328-332 
Petra 87, 113 A. 144 
Phönizien s. Syrien 

Planeten 55 A. 1, 56 A. 6, 57 mit A. 9-11, 64-72, 981, 107-110 passim, 111 A. 75, 
132 A. 72; s. auch Venussterngottheit 
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Plejaden 59, 60, 631, 681, 72, 94 A. 173, 98-103 passim, 109 A. 21, 115 A. 173, 116 
A. 222, 232 A. 98 

Poesie, arabische vorislamische 20, 28, 82, 92, 102 A. 231, 108 A. 12, 236, 252 A. 108- 
109, 256 

Polydämonismus s. Geisterglaube 

Polytheismus 241, 30, 1201, 151-156, 160, 231-235 

Priester 281, 192, 195, 199, 223, 226-229, 235, 248 A. 70 und 73, 249 A. 83 
Primitialopfer 271, 194, 198, 222, 225, 247 A. 60, 260, 268, 271 A. 31, 329, 332 A. 5 
Prostitution, sakrale 2291, 250 A. 91-93, 292, 3001, 306 A. 71 a 
Proto-Semiten s. Semiten (Allgemeines) 

Pseudo-Sabier s. Harran, Sabier 
Pubertät s. Initiationsriten 

Qamar (Mond) 59, 84 A. 135, 85 A. 140; s. auch Mond 
Qarina 128 
qaslda s. Poesie 

Qaslda, himyarische 218 A. 17, 220 A. 27, 244 A. 17 
Qatabän 213, 2271, 233, 248 A. 70 und 73 

Quellen, Brunnen 126 A. 27, 129, 1321, 136, 138, 146, 1561, 167 A. 163, 168 A. 223, 
222, 233, 245 A. 30 
Qurais 25, 72, 111 A. 76, 173 

Ras Samra s. Ugarit 

Regen, Regenspender, Regenzeremonien 26, 33 A. 80, 641, 66, 101-103, 225, 228, 
247 A. 57, 250 A. 86, 322 
Religiosiät, geringe 191, 32 A. 50, 2361 
Reueurkunden 226, 235, 238, 248 A. 67 

Rind, religiöse Bedeutung 2381, 245 A. 30, 269 A. 70; s. auch Stier 
Rinderzucht 2381, 253 A. 118, 266 A. 58 
rite de passage 2951, 301-304, 306 A. 45 

Rub* al-Häll (südarabische Wüste) 98, 99 A. 202 und 204,100 A. 209, 133, 169 A. 265, 
215^ 239, 253 A. 123 
Rudä 75 A. 93, 112 A. 93, 244 A. 17 

Saba’ 213, 2161, 221 A. 32, 2271, 233, 242 A. 14, 248 A. 70 und 73, 249 A. 83 
Sabäistik s. Südarabien (vorislamisches) 

Sabier, «Sabismus» 661, 691, 103-106, 111 A. 75, 221 A. 32, 234 A. 105, 245 A. 32, 
317, 318 A. 28 
sädin 281 

safaitische (safatenische) Inschriften 75, 77 A. 100, 78 A. 101, 112 A. 93, 216, 236 
mit A. 110-112, 242 A. 12, 244 A. 17, 266 A. 8 
Sahar (Sahar) 91 A. 160, 113 A. 113 
säHr 28, 149 
Saitän s. Teufel 
Salomo s. Judentum 
Samas, Sams 231 A. 96 
Samson, Simson s. Näzir 
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Sarazenen s. Araber (vorislamische) 

Satan s. Teufel 
Schadenzauber s. Zauberei 
Schamanismus 29, 33 A. 97, 36 A. 11 
Schicksalsglaube 60, 731, 112 A. 86 
Schlange 128, 1311, 144, 223 
Schuldbekenntnisse s. Reueurkunden 
Schutzgottheit 252 A. 104; s. auch Stammesgottheit 
Schwarzafrika 122, 141; s. auch Ostafrika 
Schwelle 130, 138, 140, 147 

Schwur, Schwurformeln 77 A. 101, 106 A. 245, 113 A. 101, 117 A. 245, 173, 176, 
276-281, 283 

Semiten, Allgemeines 13, 20, 21 A. 59, 271, 30, 35-41, 76-78, 90-96, 109 A. 21, 1191, 
156-165 passim, 169 A. 239, 246 und 252, 1701, 185, 191, 212-214, 231-235, 
241 A. 4, 2501 A. 94-100, 252 A. 107, 253 A. 116, 286-304 passim, 309, 310 A. 13, 
319-323 

Semiten, gemeinsame Gottheiten s. Astralkult, ’ El, Mond, Polytheismus, Sonne, 
Venussterngottheit 

Seßhafte 15-18, 19-22, 24, 371, 421, 97, 98 A. 194, 129-131, 134, 137, 1401, 161- 
164; s. auch Ägypten, Palästina, Südarabien, Syrien 
sexuelle Riten 230, 250 A. 91-93; s. auch Prostitution (sakrale) 

Sinaihalbinsel 81, 94 A. 175, 96-99, 102, 103, 115 A. 184, 124, 138 A. 115, 174, 264 
A. 48 

Sirius 58, 66-69, 108 A. 17 
Sluba s. Sulaib 

Sonne, Sonnengottheit 64, 661, 70, 771, 80 A. 113a, 90, 92 A. 164, 95, 111 A. 77, 
115 A. 179, 231-233, 321 A. 5; s. auch Astralkult 
Soqotra 215, 239 
Stadt, Stadtbewohner s. Seßhafte 

Stammesgottheit 401, 1201, 160, 182 A. 75; s. auch Schutzgottheit 
Stein, schwarzer siehe Ka'ba 

Steine, sakrale Bedeutung 17, 201, 31 A. 32, 381, 164 A. 268, 172, 173 A. 12, 187 
A. 12, 224 

Stellvertretung s. Substitution 

Sternbilder 58-64, 991, 103, 105-110 passim, 115 A. 180-235 passim; s. auch Plejaden 
Sterne, Allgemeines 48-117 

Sterne, Einfluß auf die irdische Welt 56, 591, 64-66, 101-103, 109 A. 26, 116 A. 224 
und 231; s. auch Astrologie 
Sternkalender s. Kalender 
Sternkenntnis 48-117 

Sternkult 64-96, 103-107; s. auch Venussterngottheit 

Sternmythen 60-64, 92 A. 166, 110 A. 29-31, 114 A. 166, 115 A. 187 

Sternschnuppen 100, 103, 149 A. 179 

Stier 219, 220 A. 26, 223, 245 A. 26 

Sträucher s. Bäume und Sträucher 

Substitution 311-318 

Südarabien, neuzeitliches 124 A. 21, 133, 137, 163, 169 A. 265, 174, 215, 220 A. 26, 
238-240, 242 A. 10, 245 A. 30, 246 A. 34, 271 A. 34 
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- - , vorislamisches 13-15, 19, 56, 661, 701, 74 A. 88, 78 A. 101, 791, 91, 113 A. 113a, 
171 A. 3, 1961, 204-253, 261 A. 34, 319-323, 325-327 
südarabische Inschriften 217-235 passim 
Südostarabien 139A. 117, 215 
Sühnopfer 194, 199, 226, 235, 248 A. 67, 314 A. 12 
Sündenbock s. Ehminationsriten, Substitution 
Sulaib (Selaib) 1051, 117 A. 244 
Sumerer s. Mesopotamien 

Synkretismus 76, 88, 92 A. 163-164, 152, 156 f.; s. auch Hellenismus 
Syrien, syrisch-nordarabische Wüste 61-64, 79-82, 85 A. 139, 871, 92-94, 971, 123, 
125, 129, 146, 169 A. 239, 1741, 179-182, 195, 289-292; s. auch Palmyra 

Tausendundeine Nacht 141 mit A. 130, 145 A. 149, 155 A. 215, 162 
tawäf (Umlauf) s. Nacktheit (rituelle) 

Tempel 219, 223-225, 232 A. 99, 251 A. 99, 253 A. 115, 261 A. 34 
Territorien, sakrale 261 A. 34; s. auch haram, himä 
Teufel 125, 135, 139, 154, 168 A. 213 

thamudische (thamudenische) Inschriften 75, 89 mit A. 154, 112 A. 82 und 85, 115 
A. 179, 216, 232 A. 97, 236 A. 110, 244 A. 17 
Theokratie s. Königtum, mukarrib 
theophore Namen 32 A. 50, 173, 231 A. 94, 236 A. 112 
Tiere, Erscheinungsformen der ginn 127f., 144f. 

-, Göttersymbole 220 A. 26, 245 A. 26, 262 A. 34 

-, unreine 191, 259 

Tierkreis (Zodiakus) 59, 108 A. 4 
Tierweihe, unblutige 254-274 

Totemismus 18, 40, 1191, 1851, 2011, 266, 273 A. 57 
Totengeister 122, 125, 161 mit A. 254 

Totenkult, Totenpflege 23, 1701, 184, 187 A. 7, 233 A. 103, 251 A. 103, 262, 263 
A. 46, 288, 2921, 2961, 3031, 306 A. 68; s. auch Ahnenkult 
Trankopfer s. Milch, Wein 
Transhumanz 45 A. 40 
Transmigration 42-45 
Trauerbräuche s. Totenkult 

Traum, Traumdeutung 139, 149, 167 A. 178 und 181 
Türschwelle s. Schwelle 
at-Turaiyä s. Plejaden 

Ugarit (Ras Samra) 78 A. 102, 91 A. 160, 113 A. 102, 214 A. 5, 233 A. 100, 251 A. 100 
Unreinheit 191, 259 

Unterwelt, Wohnung der ginn 129-131, 146, 163 f., 168 A. 239 
Unterweltgottheiten 76f. mit Anm. 97-99 
Urkultur, ethnologische 35, 47 A. 49 
«Urmonotheismus» 35 A. 5, 36 A. 10, 47 A. 49 
Ursprungsmythen s. Mythen 

al-Uzzä 721, 75 A. 92-93, 79-96 passim, 113-115 passim, 213 A. 5; s. auch Venus¬ 
sterngottheit 
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Venusstern, - sterngottheit 57, 631, 71-73, 75-96 passim, 112-115 passim, 231-233. 
245 A. 26, 325 f. 

Vögel, Erscheinungsform der ginn 1271, 144 
Vollbeduinen s. Beduinen, Kamelzüchter 

Votivgeschenke 192, 220, 223, 226, 235, 245 A. 29, 261, 262 A. 34, 264 

Wadd 74 A. 88, 112 A. 88, 229 A. 90, 231 A. 94, 325f. 

Wahrsagerei 281, 33 A. 88, 1481, 151 A. 190, 153; s. auch hähin , Orakel 
Wallfahrten 28, 38, 177, 178 A. 47, 193, 225, 247 A. 56 und 59, 257, 272 A. 44, 274 
A. 44, 2871, 3011, 305 A. 22, 3111, 318 A. 5 
Wasser s. Quellen 

Weihrauch 140, 222, 2241, 245 A. 33-35, 246 A. 33-35 und 50-52, 247 A. 60 
Weihrauchstraße 222 A. 33, 245 A. 33-35, 246 A. 33 
Wein im Kult 71 A. 79, 111 A. 79, 197, 200, 223, 246 A. 40 
well s. Heilige (islamische) 

Westsemiten s. Palästina, Semiten (Allgemeines), Syrien, Ugarit 
Wetter s. Sterne (Einfluß auf die irdische Welt) 

Wettergott 24, 322 

Wüste, nordarabisch-syrische s. Syrien 
-, südarabische s. Ruh * al-Häli 

Yemen s. Südarabien 

Zär -Zeremonien 22 A. 64, 122 A. 13, 135 A. 89, 141 

Zauberei 28, 221 A. 30, 297-299; s. auch Magie 

Zentralarabien s. Negd 

Zentralasien s. Nord- und Zentralasien 

Zuhara (Zuhra) = Venusstern 57 mit A. 9-11, 108 A. 9 

Zweiteilung, rituelle 275-285 

zyklisches Weltverständnis 42, 45 f. 
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